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 Možnost globalnega zavezništva žensk v skupnem boju proti patriarhatu 
Magistrsko delo problematizira možnost koalicijskega odnosa med zahodnimi in ne-zahodnimi 
ženskami v skupnem boju proti patriarhalnemu zatiranju in se sprašuje, ali se lahko kljub 
različnim zgodovinskih, geografskim in političnim dejavnikom, ki so bistveni za formiranje 
patriarhalnih struktur, ženske identificiramo s skupnim pojmom sestrstva. Ker so ženske iz 
kolonizatorskih dežel v odnosu do koloniziranih žensk zavzele svojevrsten zaščitniški in s tem 
tudi superiorno-patriarhalni položaj, je postkolonialni feminizem nastopil kot rehabilitacijsko 
polje nekdaj koloniziranih žensk, ki so si možnost samoreprezentacije morale izboriti tako v 
odnosu do nekdanjih kolonizatorjev kot tudi v odnosu do domačih patriarhalnih struktur. Sloneč 
na predpostavkah, ki so jih zahodne feministke gojile o ne-zahodnih ženskah, so postkolonialne 
feministke zavračale možnost globalnega feminizma, saj se je ideja univerzalnosti žensk in 
univerzalnosti patriarhatov izkazala za imperialistično. Skupni boj proti patriarhalnem zatiranju 
namreč ne more temeljili na dejstvu skupnega spola, temveč se mora kaliti iz konkretnih 
zgodovinskih, političnih, rasnih in etničnih danostih. Transnacionalni feminizem zato preko 
intersekcionalnosti in poglobljenega razumevanja patriarhalnih izkušenj poveže ženske iz 
različnih družbeno-kulturnih področij in dopusti možnost zavezništva v času globalizacije, kjer 
so različne patriarhalne strukture med seboj vse bolj povezane. 
 




The possibility of a global alliance of women in the joint fight against patriarchy 
The master's thesis problematizes the possibility of a coalition relationship between Western 
and non-Western women in the joint fight against patriarchal oppression and question whether, 
despite the various historical, geographical and political factors that are essential for the 
formation of patriarchal structures, women can identify with the common concept of sisterhood. 
Since women from the colonizing countries took on a peculiar protective and thus superior-
patriarchal position in relation to the colonized women, postcolonial feminism emerged as a 
rehabilitation field for the once colonized women, who had to win the right of self-
representation, both in relation to the former colonizers and in relation to domestic patriarchal 
structures. Based on the assumptions which were cultivated by Western feminists about non-
Western women, postcolonial feminists rejected the possibility of global feminism, as the idea 
of the universality of women and the universality of patriarchy proved imperialistic. Namely, 
the joint struggle against patriarchal oppression cannot be based on the fact of common sex, but 
must be rooted in concrete historical, political, racial and ethnic backgrounds. Transnational 
feminism therefore, through intersectionality and in-depth understanding of patriarchal 
experiences, connects women from different socio-cultural environments and allows the 
possibility of an alliance in a time of globalization, where different patriarchal structures are 
increasingly interconnected. 
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Kljub sodobni globalizaciji, ki deluje po načelu globalne soodvisnosti in utrjevanja zavesti o 
svetu kot povezani celoti, se zdi, da diskrepanca med različnimi kulturami še nikoli ni bila 
večja. Vprašanja, vezana na človekov obstoj po eni strani postajajo teme globalne refleksije, po 
drugi strani pa se tovrstna vprašanja globalnemu razumevanju izmikajo in opozarjajo na nujno 
lokalno kontekstualizacijo določenih družbenih problemov. Polarizacija med različnimi 
vrednotami in prepričanji se tako na mnogih lokalnih in globalnih ravneh le še bolj utrjuje.  
Globalizacija je z novim načinom mišljenja, ki se giba med univerzalizmom in 
partikularizmom, vplivala tudi na feministične diskurze. Ženske iz različnih geografskih 
območij smo se začele zavedati ene drugih in smo tudi zavestno postale del istega sveta. Toda 
kljub temu da se zdi, da si nikoli do sedaj nismo bile bližje, mnoge neevropski feministke 
opozarjajo, da so zahodni feminizmi v preteklosti pogostokrat nastopili kot normativni in do 
ne-zahodnih žensk izključujoči. V trenutkih, ko so zahodni feminizmi vendarle obravnavali 
izkušnje ne-zahodnih žensk, je bilo to povečini na način pomanjkljivega in stereotipiziranega 
proučevanja. Ne-zahodnih žensk se je tako postopoma oprijela podoba pasivnih in podrejenih 
objektov, ki nimajo možnosti oblikovanja lastnega glasu zaradi česar vselej ostajajo v polju 
viktimiziranih subjektov, potrebnih pomoči, ki jim jo pogostokrat na na videz altruističen način 
lahko ponudijo le zahodni feminizmi. 
Tovrstne naracije so pozicionirale ne-zahodnjakinje v položaj večnega drugega, ki se je preko 
preteklih kolonialno-orientalističnih diskurzov ohranil vse do danes. Diskurze o ne-zahodnih 
ženskah najlažje opazujemo v sodobnih medijskih in političnih vsebinah. Ob tem se je smiselno 
spomniti, da je leta 2001 prva dama Združenih držav Amerike Laura Bush ameriško vojno 
invazijo na Afganistan argumentirala z reševanjem afganistanskih žensk (Wallence, 2003). Boj 
proti terorizmu je bil tako opravičen skozi boj za pravice in dostojanstvo žensk, ki naj bi se šele 
ob pomoči Združenih držav Amerike osvobodile strahu pred kaznovanjem s strani domačih 
moških (U.S. Government, 2002). Antropologinja Lila Abu-Lughod pravi, da imajo te besede 
za vsakogar, ki je študiral kolonialno zgodovino, izredno zaskrbljujoč prizvok, saj spominjajo 
na uporabo »ženskega vprašanja«, s katerim so kolonialne politike v primerih kot je indijski 
ritual sežiganja vdov opravičevale britanski kolonializem (Abu-Lughod, 2002, str. 784). 
Utemeljiteljica ideje transnacionalnega feminizma ameriška teoretičarka Caren Kaplan  
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(Kaplan in Grewal, 1994) zato trdi, da so do pred kratkim obstajala le dve način obravnav ne-
zahodnih žensk na transnacionalni ravni. Prvi način se je osredotočal na podobnosti med 
ženskami z vseh koncev sveta. Ta način se je skliceval predvsem na teme kot so materinstvo in 
patriarhalno zatiranje, pri čemer je v popolnosti spregledal pojme nacije, rase in razreda kot 
pomembnih dejavnikov ženske izkušnje. Drugi način pa je bil predvsem etnocentričen in je 
dajal prednost zahodni kulturi in njenim paradigmam modernosti, ki naj bi jih ženske iz drugih 
kultur morale doseči. 
Z razvojem postkolonialnih študij, znotraj katerih se je razvil tudi postkolonialni feminizem, se 
pravi feminizem ne-zahodnih in neevropskih žensk, se je razvila tudi radikalna opozicija proti 
takšnim načinom obravnave ne-zahodnjakinj. Marnia Lazreg (1988), ki je bila le ena izmed 
teoretičark, ki so opozorile na stereotipne reprezentacije ne-zahodnih žensk v zahodnih 
feminističnih diskurzih, je poudarjala, da se ob normativnosti, univerzalnosti in istočasni 
ekskluzivnosti zahodnega feminizma ustvarjajo binarne pozicije »nas« in »njih«, pri čemer so 
ne-zahodnjakinje vselej tiste druge in tiste drugačne. Karkoli je tako napisanega o ženskah ne-
zahodnega sveta je pozicionirano in dokumentirano kot inferiorna razlika od norme, ki kot taka 
dobiva veljavo objektivno dobrega.  
V pričujoči magistrski nalogi bom, upoštevajoč tako podobnosti kot razlike med položaji žensk 
zahodnega in ne-zahodnega sveta1, poskušala preizprašati možnost globalnega zavezništva in  
sestrstva med ženskami iz različnih koncev sveta. Ker bo magistrska naloga izhajala predvsem 
iz izkustev postkolonialnih feministk, se bom v prvem delu osredotočila na pregled teoretskih 
izhodišč pojmov kolonializma, postkolonializma in orientalizma, za katere menim, da so zelo 
pomembni za razumevanje položaja ne-zahodnjakinj. V drugem delu bom ta teoretska 
izhodišča postavila v žensko perspektivo in nakazala na položaj žensk v obdobju kolonializma 
in postkolonializma ter znotraj orientalizma. V tretjem delu bom podrobneje analizirala 
postkolonialni feminizem, ki je reakcijsko nastopil tako proti postkolonialni teoriji kot domeni 
moških subjektov, kot tudi proti zahodnim feminizmom kot domeni zahodnih žensk. Kot pravi 
indijska feministična teoretičarka Chandra Talpade Mohanty se mora »vsaka razprava o 
intelektualni in politični konstrukciji feminizmov tretjega sveta nanašati na dva sočasna 
projekta: na notranjo kritiko hegemonističnih zahodnih feminizmov in na formulacijo 
avtonomnih feminističnih vprašanj in strategij, ki so geografsko, zgodovinsko in kulturno 
določeni« (Mohanty, 2007, str. 143). V četrtem delu bom nato opozorila na nekaj osnovnih in 
                                                 
1 Zahodni svet v magistrski nalogi razumem kot območja nekdanjih kolonialnih sil, ne-zahodni svet pa kot ozemlja 
nekdanjih kolonij. 
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najpogostejših težav reprezentiranja žensk iz nezahodnega sveta, iz česar bom nato poskušala 
preizprašati možnost globalnega zavezništva in sestrstva med ženskami iz različnih delov sveta, 
ki jim je, kot se predpostavlja, skupen boj proti patriarhalnemu zatiranju. Kljub temu da so 
mnoge ne-zahodne feministke opozarjale, da so boji proti patriarhalnemu zatiranju, ravno tako 
kot patriarhati sami, različni, ter da so zahodni feminizmi vzniknili v drugačnih okoliščinah kot 
postkolonialni feminizem, si bom za cilj magistrske naloge zadala izpostaviti tematiko 
transnacionalnega feminizma znotraj vse bolj globalizirane kulture. 
Tekom magistrske naloge me bo vodilo sledeče raziskovalno vprašanje: ali se lahko ženske iz 
različnih zgodovinskih, geografskih in političnih prostorov v boju proti patriarhalnem zatiranju 
identificiramo s skupnim pojmom sestrstva2. Zanimalo me bo torej, ali je naš boj skupen in ali 
globalno sestrstvo predpostavlja le identičnost v boju ali tudi identičnost med nami samimi? Na 
podlagi prebrane literature zaenkrat sklepam, da se ideji sestrstva in solidarnosti, ki sta 
formirana na podlagi istega biološkega spola, zdita utopični. 
Na raziskovalno vprašanje bom poskušala odgovoriti skozi perspektivo postkolonialnih 
feministk, zaznamovano s kulturološkimi in političnimi izkušnjami obdobja kolonializma. 
Navezovala se bom predvsem na Gayatri Chakravorty Spivak, Marnio Lazreg, Lilo Abu-
Lughod, Nadje Al-Ali in Chandro Talpade Mohanty, ki so si v svojih delih prizadevale za 
samoreprezentacijo in avtonomijo izkušnje ne-zahodnih žensk. Ob tem se zavedam, da je 
pogled na tematiko morda enostranski in da je obravnavan predvsem na makro družbeni ravni 
ter da bi za natančnejši odgovor morali preučevati točno določeno postkolonialno družbo z 
vsemi njenimi specifičnostmi.  
Zaradi posebnosti teme sem se odločila za teoretsko nalogo, ki reflektira že obstoječe teoretske 
študije in raziskave. Magistrska naloga bo tako sledila že uveljavljenim teoretskim izhodiščem 
in konceptom, ki se bodo ob koncu iztekli v mojo sintezo in končni sklep. Ker je to področje v 
Sloveniji zaenkrat še slabo raziskano, sem se k dodatni literaturi zatekala predvsem v knjižnico 
Fakultete za orientalske in afriške študije (School of Oriental and African Studies), Univerze v 
Londonu. 
Na tem mestu želim opozoriti, da je v nadaljevanju magistrske naloge zahodni feminizem 
razumljen kot kulturološka in intelektualna ideologija nekega geografskega, in ne rasnega ali 
nacionalnega, prostora, pri čemer se zavedam, da zahodni feminizem ni homogen pojav ter da 
                                                 
2 Sestrstvo razumem sprva kot afirmativen odnos med ženskami, pa tudi kot skupnost žensk, ki jih povezujejo 
skupni interesi. 
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so se znotraj njega razvile tudi drugačne naracije, ki so do reprezentacijah ne-zahodnih žensk 
veliko bolj avtentične. Poleg tega želim poudariti, da konstruiranje subjekta ne-zahodne ženske 
razumem v najširšem pomenu. V nadaljevanju zato dopuščam heterogeno interpretacijo 
konstruktov tako zahodne kot ne-zahodne ženske ter pojmov kolonializma, post-kolonializma, 
zahodnega feminizma in postkolonialnega feminizma.  Ker izhajam zlasti iz literature o ženskah 
z afriškega, bližnjevzhodnega in indijskega geografskega območja, nekatere teoretske 
ugotovitve slonijo predvsem na tamkajšnjih primerih. Kljub temu pa se zavedam, da pojem ne-
zahodnega feminizma vključuje veliko širša geografska in kulturno-politično območja, ki si 
zaslužijo povsem samostojne obravnave. Magistrska naloga je tako le delček mozaika znotraj 
globalnega feminističnega diskurza. 
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2 POJMOVNA IN TEORETIČNA IZHODIŠČA 
Naslednja poglavja bodo obravnavala teoretične pristope k pojmom kolonializma, 
postkolonializma in orientalizma ter k binarni rabi terminologije Vzhod in Zahod. Menim, da 
so ti koncepti bistveni za temelj magistrske naloge, saj odkrivajo povezave med vidnim in 
nevidnim ter prevladujočim in marginaliziranim. Poleg tega pa odkrivajo tudi pomenljive 
realnosti, ki se skrivajo za prevladujočimi stereotipnimi podobami. Ker stereotipi kot redukcije 
podob in idej krepijo stroge binarne opozicije med nami (Zahodom) in njimi (Vzhodom), bo 
razčlenitev omenjenih konceptov pripomogla k nadaljnjem definiranju odnosa med zahodnimi 
in ne-zahodnimi feminizmi. Naslednja poglavja bodo zato zgodovinsko orientirana, a zdi se, da 
nam lahko le ovinek nazaj v zgodovino podrobneje razjasni nekatere pojave in konstrukte 
sodobne družbe. 
2.1 Kolonializem 
Kolonializem je pojem z negativno konotacijo, saj v grobem označuje politične in ekonomske 
prakse izkoriščanja drugih ljudstev, kar je posledica evropskih kapitalističnih ekspanzij na širši 
svetovni trg, ki je ustvarjal dobiček na tujih ozemljih. Dobičkonosna ideologija, ki je seveda 
opravičevala nasilen vdor v še neznane dežele sveta in izkoriščanje tamkajšnjih dobrin in ljudi, 
je ustvarila neenakovredne odnose med različnimi človeškimi skupnostmi. Ti odnosi so 
temeljili »na popolni neenakopravnosti, saj so bili hierarhično organizirani tako, da je ena 
človeška skupnost, praviloma bolje organizirana, uveljavila nadzor ali neposredno oblast nad 
drugo skupnostjo ali večjim številom skupnosti« (Južnič, 1980, str. 15–16). Kolonizirana 
skupnost ljudi se zaradi mehanizmov nasilja kolonialni dominaciji sprva ni mogla upreti, saj je 
bilo nesorazmerje med gospodarsko, politično in vojaško močjo osnovno sredstvo kolonialnih 
sil (prav tam, str. 16).  
Kolonializem pomeni tudi »specifično obliko kulturnega izkoriščanja, ki se je pojavilo z 
razvojem Evrope v zadnjih štiristo letih« (Hrastnik, 2003, str. 117). Segmente kolonializma 
moramo zato primarno razumeti skozi razmerja strukturnih, večinoma imperialnih oblastnih 
moči. Navsezadnje se »pojma kolonializem in imperializem3 pogosto uporabljata kot sinonima« 
                                                 
3 Imperializem razumem kot težnjo nekaterih, zlasti močnejših držav po obvladovanju tujega ozemlja. 
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(Loomba, 2009, str. 7).  
Kolonializem je kot zgodovinski pojav vezan na določene geografske teritorije in določena 
časovna obdobja, pri čemer moramo imeti v mislih, da je sam proces kolonizacije na različnih 
delih sveta potekal različno. Ne le da so bile kulture staroselskih ljudstev ob interakciji s 
kolonialisti različne, tudi kolonialne politike evropskih velesil so se med seboj razlikovale 
(francoski kolonializem je recimo deloval po principu naturalizacije, kar pa ni bilo tipično na 
primer za britanski kolonializem). Kolonializem moramo zato razumeti kot večplasten in 
heterogen pojem s pomenljivimi razlikami med posamičnimi imperialnimi praksami4. 
Skorajda vse interakcije med kolonizatorjem in koloniziranim, kar lahko prevedemo v 
interakcije med vladarjem in vladanim, med gospostvom in podrejanjem so same po sebi nujno 
pomenile tudi »preoblikovanje izvornih skupnosti, ki so tam prej živele« (Loomba, 2009, str. 
8). To preoblikovanje je potekalo postopoma preko številnih praks trgovanja, plenjenja, 
vojskovanja in pobijanja, čemur so sledili najrazličnejši zapisi kot so »javna in zasebna 
poročila, pisma, trgovski in vladni dokumenti, literatura in znanstvene razprave« (prav tam, str. 
8). Iz tega je torej razvidno, da kolonializem ni pomenil le pridobitvenega plenjenja dobrin in 
izvajanje oblasti na nekem območju, temveč je »ta proces v zgodovini človeštva izvorno 
prebivalstvo in nove prišleke povsod zapletel v izjemno kompleksno in travmatično razmerje« 
(prav tam, str. 7). Kolonializem je namreč korenito prestrukturiral prvotne družbene razmere in 
družbene vloge znotraj določenega koloniziranega območja.  
V zvezi s tem velja omeniti pojem hegemonije, ki se znotraj postkolonialnih študij pogostokrat 
uporablja za analizo tovrstnih razmerij. Hegemonija, kot jo je opredelil italijanski politični 
teoretik in zaprisežen marksist Antonio Gramsci, je sila, ki se ustvari s kombinacijo prisile in 
privolitve. Vladajoči razredi, kot poudarja Gramsci, prevlade ne dosežejo zgolj z uporabo 
nasilja, temveč tudi s tem, da ustvarjajo voljne subjekte, ki pristajajo na to, da so nadvladani. 
Pri tem igra ideologija ključno vlogo medija, preko katerega se določene ideje širijo in s katerim 
postanejo verodostojne. Hegemonija se torej ne vzpostavlja le z neposredno manipulacijo ali 
indoktrinacijo, temveč tudi z vplivanjem na človeški »zdravi razum« (prav tam, str. 36).  
                                                 
4 Različni kolonializmi, če lahko o njih govorimo v množini, in različne protikolonialne pozicije, ki so pogostokrat 
vzporedno potekale že med samim procesom kolonizacije, so torej umeščeni v specifične zgodovinske situacije, 
zato jih ne smemo tlačiti v isti koš zgolj zaradi tega, ker jih druži antikolonialni upor, četudi je ta po svojem bistvu 
dokaj podoben. Za potrebe magistrske naloge se bom, zavedajoč se nehomogenosti praks podrejanja, veliko bolj 
kot na sam potek kolonizacije, osredotočila na razmerja neenakosti in mehanizme moči, ki so skupni večini 
odnosov med kolonizatorji in koloniziranimi.  
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Martiniški pesnik Aimé Césaire (2009) je v svojem kultnem delu Razprava o kolonializmu, v 
katerem s konfrontacijo kolonialnih evropskih imperialnih sil postavi na laž celoten projekt 
evropskega humanizma in civilizacije, poudaril, »da se je Evropa zelo dobro razumela z vsemi 
domačimi fevdalci, ki so privolili v to, da ji bodo služili; z njimi je spletla sprijene vezi pomoči; 
jim pomagala, da je bila njihova tiranija učinkovitejša in uspešnejša in da je umetno 
podaljševala preživetje tistega dela lokalne preteklosti, ki je bil najbolj škodljiv« (Césaire, 2009, 
str. 20). Leta kasneje je njegov sonarodnjak, eden najvidnejših teoretikov dekolonizacije, Franz 
Fanon govoril o psiholoških vidikih koloniziranih, ki naj bi tudi po uradni osvoboditvi od 
kolonialnega jarma ostajali psihično kolonizirani (Fanon, 2016). 
2.2 Post-kolonializem 
Po 2. svetovni vojni je svetovna politična javnost začela kritično vrednotiti kolonialno politiko 
in njen vpliv na globalni jug, kar se je začelo izražati v antikolonialnih bojih, v posledičnih 
»umikih« imperialnih sil in končno v deklaracijah o nacionalnih neodvisnostih. »To je povsem 
upravičeno, če upoštevamo, da je bilo ob vrhuncu imperialističnega obdobja leta 1914 približno 
petinosemdeset odstotkov zemeljske oble v rokah raznih zahodnoevropskih sil« (Jeffs, 2003, 
str. 84). Tudi tu velja opozoriti na heterogenost procesov nacionalnih osamosvojitev, kajti če bi 
vztrajali pri enoznačnem razumevanju dekolonizacije5, bi s tem izbrisali vso večplastnost tega 
termina (Loomba, 2009, str. 26). Iraška teoretičarka Nadje Al Ali v delu Secularism, Gender 
and the State in the Middle East  zato govori o interdisciplinarni prepletenosti dekolonizacije, 
ki ima različne aplikacije znotraj različnih geografskih prostorov in časov ter znotraj različnih 
kulturnih in nacionalnih identitet (Al Ali, 2000).  
Čas osamosvojitev je bil tudi čas razvoja znanstvenega področja postkolonialnih študij, ki si je 
za svoj predmet določilo preučevanje postkolonialnega subjekta in njegovih realnosti. 
Postkolonialne študije so sicer zelo interdisciplinarno področje, ki si je od samega začetka 
prizadevalo skozi heterogenost in hibridnost misliti nov, dekoloniziran čas. Postkolonialne 
študije »pokrivajo veliko območje vsega ne-zahodnega, teoretsko in praktično pa istočasno 
pronicajo v vse pore tako imenovanega zahodnega sveta« (Hrastnik, 2003, str. 115). Kot 
pomemben faktor samega vzpona postkolonialne teorije slovenski sociolog Nikolai Jeffs navaja 
vznik univerz v nekdanjih kolonijah in splošen proces demokratizacije zahodnih univerz. »Ko 
                                                 
5 Za potrebe magistrske nalog proces dekolonizacije razumem predvsem v smislu vnovičnega formiranja 
avtonomnih družb. 
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so se v šestdesetih in sedemdesetih letih vrata zbornic odprla svetovnemu jugu, ženskam, 
pripadnikom etničnih in drugih manjšin ter preostalim marginaliziranim družbenim skupinam, 
so pravzaprav ustvarile možnost njihove akademske samoreprezentacije in vsega drugega, kar 
iz tega sledi« (Jeffs, 2003, str. 84). Skratka, lahko bi rekli, da so se postkolonialne študije v 
temelju ravnale po načelu anti-marginalizacije, anti-sterotipizacije in re-humanizacije, zato ni 
presenetljivo, da so se postkolonialni teksti primarno kazali kot apriorno emancipatorni. 
Postkolonializem je tako časovno obdobje, ki je sledilo kolonializmu, istočasno pa je 
postkolonializem tudi teoretsko in akademsko področje, ki se ukvarja s posledicami in učinki 
kolonizacije na določenem geografskem prostoru, ki se je, vsaj uradno, kolonialnega jarma 
osvobodilo. Kot pove kamerunski filozof Achille Mbembe: »pojem postkolonije se kratko malo 
nanaša na določeno pot, prehojeno v zgodovini: pot družb, ki so se šele pred kratkim izvile iz 
izkušnje kolonizacije, ki jo je treba razumeti kot nasilno razmerje par excellence« (Mbembe, 
2001, str. 211–212). Tu velja omeniti, da veliko nekdanjih kolonij kljub uradni dekolonizaciji 
živi s posledicami kolonialne zgodovine. V obliki neokolonializma je tako mnogo držav še 
vedno politično, kulturno in ekonomsko odvisnih od nekdanjih vladarjev in nove imperialne 
sile Združenih držav Amerike. 
Ravno zaradi tega je eden izmed pomembnih premislekov postkolonialnih študij preplet 
obdobji kolonializma in postkolonializma. Če med njima obstaja nek relativno jasno določen 
časovni mejnik, pa je to toliko težje trditi za vsebinske mejnike. Mnogi teoretiki so bili namreč 
skeptični glede linearne uporabe pojma postkolonializem, češ, da predpona »post« nakazuje, da 
gre za posledice nečesa. Te posledice pa so lahko dvojne: prvič časovne – in torej nakazujejo 
nekaj, kar obstaja po nečem drugem –, drugič pa ideološke v smislu nečesa, kar je izpodrinilo 
nekaj drugega. Večina kritikov termina postkolonializem meni, da je sporna predvsem zadnja 
konotacija. »Če neenakosti, ki jih je povzročil kolonializem, še vedno niso odstranjene, potem 
je morda prezgodaj, da bi razglašali konec kolonializma« (Loomba, 2009, str. 13). 
Najpogostejša kritika termina postkolonialno je zato prav dejstvo, »da kolonializem ni odšel iz 
koloniziranih dežel s formalnimi deklaracijami neodvisnosti, temveč je še danes živ in deluje« 
(Hrastnik, 2003, str. 118). Ravno zaradi posledic kolonializma, ki se reflektirajo v sodobnem 
neokolonialnem času, se zdi smiselno termin postkolonializem uporabljati s pomišljajem za 
predpono »post«, s čimer želimo poudariti kontinuiteto kolonializma v postkolonialnem času. 
Predpona »post« torej skriva »bolj elaboriran pomen delovanja postkolonialnih kultur, ki 
poudarja artikulacijo med politično določenimi zgodovinskimi obdobji predkolonialnih, 
kolonialnih in neodvisnih držav« (Hrastnik, 2003, str. 118).  
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Iraško-ameriška teoretičarka Ella Shohat v zapisu Notes on the Post-Colonial med drugim 
pravi, da post-kolonializem zamegljeno prikazuje mejo med kolonialistom in koloniziranim 
(Shohat, 1992). Ena izmed kritik post-kolonializma je tudi dejstvo, da se namesto preučevanja 
sodobne dekolonizacije kolektivnega in individualnega odnosa med nekdanjim kolonialistom 
in nekdanjim koloniziranim post-kolonializem pretirano osredotoča na preteklost. Post-
kolonialni prostor moramo zato prav tako kot post-kolonialne študije razumeti kot hibriden 
pojem, kjer se odvija dialektično razmerje med nekdanjimi vladarji in njihovimi hegemonimi 
načini oblasti ter nekdanjimi koloniziranimi in njihovo potrebo po rehabilitaciji lastne 
identitete. 
Jamajško-britanski kulturni teoretik Stuart Hall (1996) ugotavlja podobno, in sicer, da je za 
post-kolonialno obdobje značilen predvsem splošen proces dekolonizacije med nekdanjimi 
koloniziranimi in kolonizatorji, ki pa vendarle nekdanjih mehanizmov moči ne odpravi tako 
zlahka. Če so za post-kolonializem značilne številne tranzicije in procesi v smeri dekolonizacije 
in decentralizacije Zahoda, pa je po drugi strani pomemben tudi istočasen vznik močnih 
lokalnih elit, ustvarjenih po podobi nekdanjih kolonizatorjev (Hall, 1996).   
Če strnemo, je torej post-kolonializem združujoč in fluiden pojem za družbe s kolonialno 
preteklostjo, ki se konstituirajo predvsem kot od Zahoda različne. Post-kolonialno je tudi 
termin, »ki označuje opozicijo proti imperialističnimi in podreditvenim praksam« (Loomba, 
2009, str. 18), tako tujim kot domačim. 
2.3 Orientalizem 
Palestinsko-ameriški intelektualec, akademik in književnik Edward Said (1935–2003) je s 
svojim delom Orientalizem (1978) obveljal za enega najpomembnejših začetnikov 
postkolonialnih študij. V Orientalizmu Edward Said proučuje odnose med Zahodom in Bližnjih 
vzhodom oziroma med Okcidentom in Orientom, pri čemer je Orient geografski prostor 
nekdanjih evropskih kolonij, večni kulturni tekmec Evropi in ena najglobljih ter najpogostejših 
podob drugega (Said, 1996). S številnimi primeri iz literarne zgodovine je Edward Said želel 
pokazati, kako se je že od nekdaj Orient v evropski zavesti konstituiral kot od Zahoda različna 
podoba, ki ni le drugačna, temveč tudi eksotična in kar je najpomembnejše nevarna. 
Izhajajoč iz tega, Edward Said opredeli orientalizem kot »način mišljenja, ki temelji na 
ontološki in epistemološki distinkciji med Orientom in (največkrat) Okcidentom« (prav tam, 
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str. 13). Orientalizem je zato mogoče obravnavati »kot korporativno ustanovo za obravnavanje 
Orienta – obravnavanje v smislu dajanja izjav o njem, avtoriziranja pogledov nanj, opisovanja, 
poučevanja o njem, urejanja ali vladanja« (prav tam, str. 14). Ker se je Orient vzpostavil kot 
močno zasidrana podoba drugega, ki se je, kot bom poskušala nakazati v nadaljevanju, 
ideološko (kolonialno in imperialistično) s pomočjo različnih ustanov, doktrin, besednjakov, 
birokracije in predvsem »objektivne« vednosti, v obliki stereotipnih reprezentacij ohranila vse 
do danes, je resnična vednost o Orientu ostala mistificirana (prav tam, str. 12). Skratka, 
orientalizem se je vzpostavil predvsem kot »slog Zahoda pri gospodovanju nad Orientom in 
restrukturiranju ter izvajanju oblasti nad njim« (prav tam, str. 14).  
Da bi bolje razumeli, kako se je oblikovala podoba Orienta, je nujno vpeljati pojem diskurza, 
kot ga je v Arheologiji vednosti (1969) in Nadzorovanju in kaznovanju (1975) opredelil 
francoski teoretik Michel Foucault, ki so ga zanimala predvsem pravila, ki v določenem času 
oblikujejo sprejemljive načine mišljenja. Diskurz je, kot pravi Foucault, način konstituiranja 
določene vednosti, ki se oblikuje s pomočjo formulacije idej, podob in načina govora ter določa 
posameznikov odnos do področja vednosti, na katerega se diskurz nanaša. Diskurzivne prakse 
tako določajo, kaj je verodostojna vednost ter način, na katerega je govorjenje o določeni 
vednosti sploh smiselno in »resnično«. S tem, ko diskurzi določajo, seveda v povezavi z močjo 
in oblastjo, naš odnos do nekaterih vednosti, hkrati samodejno opravljajo selekcioniranje 
diskurzov, pri čemer tisti z manj moči –  in to je za obravnavo post-kolonialnih družb, ki so 
pozicionirane kot a priori inferiorne, zelo pomembno – ostanejo spregledani in izključeni. Iz 
tega lahko sklepamo, da vednost vendarle ni le »izdelek« subjekta, saj je kot taka vse prej kot 
preverljiva absolutna resničnost. Vednost je v prvi vrsti diskurz. Foucault v knjigi z naslovom 
Vednost – oblast – subjekt o diskurzu in vzpostavitvi vednosti pravi (Foucault, 1991, str. 4): 
… mnenja sem, da je v vsaki družbi produkcija diskurza obenem kontrolirana, selekcionirana, 
organizirana in razdeljena prek določenega števila postopkov, katerih vloga je, da odvrnejo 
njegove moči in nevarnosti, obvladajo njegove naključne dogodke, da se izognejo njegovi 
težki, zastrašujoči materialnosti. V družbi, kot je naša, poznamo seveda postopke izključitve. 
Najbolj očitna, tudi najbolj domača, je prepoved. Dobro vemo, da nimamo pravice reči vsega, 
da ne moremo govoriti o vsem v kakršnihkoli okoliščinah in da končno kdorkoli ne more 
govoriti o čemerkoli. 
Edward Said zato trdi, »da brez tega da analiziramo orientalizem kot diskurz, ni mogoče 
razumeti izjemno sistematične discipline, s katero je v času po razsvetljenstvu evropska kultura 
zmogla upravljati – in celo sproducirati – Orient v političnem, sociološkem, vojaškem, 
ideološkem, znanstvenem in domišljijskem smislu« (Said, 1996, str. 14). Iz tega lahko 
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sklepamo, da se je vednost o drugem, v tem primeru o Bližnjem vzhodu6, ustvarila skozi 
avtoritaren in superioren položaj, ki drugemu onemogoča, da bi bil avtonomen in neodvisen 
predmet proučevanja. Zavest o drugem je zato pomembno preučevati skozi mehanizme moči 
in oblasti ali kot Said že na začetku knjige nakaže: »Razmerje med Zahodom in Orientom je 
razmerje moči, dominacije, spreminjajoče se stopnje zapletene hegemonije« (prav tam, str. 17). 
Kreiranje vednosti o drugem torej ni povezano z neko empirično ali preverljivo resničnostjo, 
temveč s kulturno hegemonijo, ki Zahodno miselnost na suveren in večvreden način postavlja 
nad miselnostjo post-kolonialnih družb, ki so posledično avtomatsko pozicionirane kot 
manjvredne. Ker tovrstne superiorne naracije hodijo z roko v roku z imperializmom, 
kolonializmom, neokolonializmom in rasizmom, jih moramo vzajemno tudi misliti. Tu je 
smiselno dodati, da je Edward Said govoril tudi o politični naravi vednosti, s tem, ko je 
opozarjal na ideološkost predpostavke o znanstveni in akademski nevtralnosti (Said, 1996). 
Orientalizem je zatorej političen pojem, ki ga je nujno brati skupaj z določenimi interesi Zahoda 
na nekem določenem geografskem prostoru. Said to razlaga rekoč (prav tam, str. 25): 
Orientalizem potemtakem ni zgolj politična vsebina ali polje, ki bi se pasivno zrcalilo v kulturi, 
znanosti ali institucijah; prav tako tudi ni obsežna in razpršena zbirka besedil o Orientu; niti 
ni reprezentacija in izraz nekakšne zle »zahodnjaške« imperialistične zarote, ki bi si jo izmislili 
zato, da bi tiščali k tlom »orientalski« svet. Bolj kot kaj drugega je distribucija geopolitične 
zavesti v estetska, znanstvena, ekonomska, sociološka, zgodovinska in jezikoslovna besedila; 
je elaboracija ne le temeljnih zemljepisnih distinkcij (svet sestavljata dve neenaki polovici, 
Orient in Okcident), temveč tudi cela vrsta »interesov«, ki s sredstvi, kakršna so, denimo, 
znanstveno odkritje, filološka rekonstrukcija, psihološka analiza, sociološki opis ali opis 
pokrajine, te distinkcije ne le ustvarjajo, temveč tudi ohranjajo; orientalizem ne izraža, temveč 
je določena volja ali namera razumeti, včasih pa nadzorovati, manipulirati ali celo 
inkorporirati nekaj, kar je manifestno drugačen (ali alternativen ali nov) svet; je predvsem 
diskurz, ki nikakor ni v neposrednem, temu ustreznem, razmerju z odkrito politično močjo, 
temveč je sproduciran in obstaja v neizenačeni izmenjavi z različnimi vrstami moči; delno ga 
oblikuje izmenjava z močjo, ki je politična (denimo, s kolonialnim oziroma imperialnim 
establishmentom), izmenjava z močjo, ki je intelektualna (denimo, s kraljicami ved, kot so 
primerjalno jezikoslovje ali anatomija ali pa katera koli izmed  modernih političnih ved, 
izmenjava z močjo, ki je kulturna (denimo, ortodoksija in kanoni v okusih, besedilih, 
vrednotah), izmenjava z močjo, ki je moralna (denimo, v predstavah o tem, kaj »mi« počnemo 
in česa »oni« ne morejo početi ali pa ne morejo razumeti, kakor razumemo »mi«. 
Na osnovi tega lahko sklenemo, da orientalizem, kot »korpus teorije in prakse, ki je bil več 
generacij deležen velikih materialnih naložb« (Said, 1996, str. 18), mnogo bolj kot o drugem, 
ki navsezadnje ni neka negibna, končna in statična entiteta, temveč pod vplivom globalnih in 
lokalnih zgodovin spreminjajoča se danost, govori o tistemu, ki se o drugem izreka, zato je 
                                                 
6 Dognanja iz Orientalizma v nadaljevanju magistrske naloge razumem znotraj razširjenega geografskega prostora 
in ne le Bližnjega vzhoda. Na ta način je orientalizem razumljen tudi v drugih teoretskih diskurzih, ki se nanj 
nanašajo. 
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orientalizem nujno razumeti kot pomemben segment intelektualnega, političnega in kulturnega 
gospostva zahodnega sveta. To gospostvo ustvarja in »legitimno« utrjuje vrednostno 
opredeljene binarne naracije med »nami« kot normo dobrega in »njimi« kot odklonom od te 
norme, kar se je, kot bomo videli v nadaljevanju, pokazalo tudi v odnosu med zahodnimi in ne-
zahodnimi ženskami. 
Orientalizem je torej zahodnjaški način sociološke, politične, znanstvene in kulturne avtoritete 
nad drugim ter porazdelitev geopolitično, akademsko, zgodovinsko in filološko konstruiranega 
znanja. Moč orientalizma se vzpostavlja skozi produciranje diskurza, objekta, naracije in 
resnice o drugem (Abu-Lughod, 2001), kjer so fragmentirane ideje in polovična znanja dobila 
»avtoriteto normalnosti in celo status naravnih resnic« (Said, 1996, str. 400).  
2.3.1 Kritika orientalizma 
Kot vsa velika teoretska dela je tudi Orientalizem bil deležen številnih kritik. Poleg tega, da je 
Said v svojem temeljitem delu povsem izključil možnost samoreprezentacije koloniziranih in 
izničil zgodovinsko dejstvo obstoja kontinuiranih protikolonialnih lokalnih uporov, s čimer je 
izključil kakršen koli alternativen opis »Orienta«, so mu mnogi, predvsem pa marksistični 
teoretik Aijaz Ahmad, očitali, da je v svoji kritiki orientalizma sproduciral svojevrsten 
okcidentalizem, ki predstavlja zahod kot homogen prostor, ali kot zapiše Nikolai Jeffs (2003, 
str. 96): 
/.../ eden izmed metodoloških problemov Orientalizma sestoji v tem, da če je Evropa 
definirana z orientalizmom, ki tvori rdečo nit od Ajshilovih Perzijcev do Marxovih spisov, 
premošča antično in industrijsko Evropo, orientalizem pa se udejanja tudi v sodobnih 
akademskih in političnih institucijah Združenih držav, potem je sam zahod negativno 
skonstruiran. To pa na isti način, kot je Said orientalizmu očital, da proizvaja Orient: je 
nadčasovno esencializiran in homogeniziran.  
Kljub temu da se Orientalizem toliko ukvarja z Orientom, pa Saidu ob nakazovanju, kaj Orient 
ni, vendarle ne uspe pokazati, kaj naj bi Orient pravzaprav bil, s čimer se razkrije pomenljiva 
opazka, in sicer, da orientaliziranim drugim pogosto ne ostane drugega kot pristanek na 
veljavnost orientalističnih vednosti in njihovih implementacij, kar nakazuje hegemonijo in 
pripravljenost vladanih na to, da se jim vlada (Lewis, 1996, str. 17). 
Poleg tega je orientalizem prikazan tudi kot homogen diskurz z intencionalnim moškim 
kolonialnim subjektom, saj je Said predpostavljal, da je kolonialni aparat maskulin, zaradi česar 
ni nikdar znotraj svojih teoretskih zasnov, ravno tako kot Frantz Fanon, problematiziral 
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odsotnost žensk v orientalističnem modusu mišljenja (prav tam, str. 18). Vprašanje spola se je 
znotraj splošnega orientalističnega modusa pojavilo le v smislu metaforičnih karakterizacij 
koloniziranih moških/orientalcev kot poženstvenih osebkov, katerih pasivnost sovpada z 
ženskimi lastnosti vedenja in v smislu orientalističnega pisanja o koloniziranih ženskah, ki so 
»izražale neomejeno čutnost, bile bolj ali manj neumne, predvsem pa voljne« (Said, 1996, str. 
260), kar je podpiralo moške erotično/eksotične fantazme o moči. Tu velja omeniti, da je 
kolonializem sicer res ekonomsko utemeljen, čeprav bi morali biti pozorni tudi na nezavedne 
tendence kolonializma v smislu želje in fantazme v odnosu do koloniziranega (Yeğenoğlu, 
1998, str. 2).  
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3 ŽENSKA PERSPEKTIVA 
Kolonializem, post-kolonializem in orientalizem so se vzpostavili predvsem skozi prevladujočo 
moško perspektivo, kar pa ne pomeni, da so te izkušnje ženske zaobšle. V naslednjih poglavjih 
bom zato na te zgodovinske pojave pogledala skozi feministično perspektivo in preizprašala 
položaj žensk v kolonializmu in post-kolonializmu ter se dotaknila feminističnega 
orientalističnega diskurza. 
3.1 Kolonializem in vprašanje spola 
Kolonializem je, kot zatrjuje indijska teoretičarka Ania Loomba, »uničil mnogo matrilinearnih 
in ženskam naklonjenih kultur in običajev ter povečal podrejenost žensk v koloniziranih deželah 
(Loomba, 2009, str. 170). Kot primer Loomba navaja trgovanje s sužnji iz ruralnih predelov 
Afrike, kar naj bi imelo za posledico zmanjšanje nadzora žensk nad kmetijstvom in pridelki. Po 
drugi strani pa so s slabitvijo vaškega kmetovanja in z odhodom moških v urbana središča 
ženske, ki so že tako bile odvisne od moških, postale ekonomsko še bolj podrejene. Kolonialno 
pravo, ki je sovpadlo s skorajda nasilnim pokristjanjevanjem v imenu civilizacije, je zato 
temeljno spremenilo pojmovanje družbenega spola, družinskih struktur in tudi spolnih praks 
(prav tam). 
Kolonializem in njegove tehnike nadvlade so, nanašajoč se na tedanjo patriarhalno Evropo, tako 
(o)krepile patriarhalne odnose med domačini. Domačinskim moškim so se s tem, ko je nad 
njimi bila udejanjena tuja oblast, ki jih je izključevala iz javne sfere, pravice čedalje bolj krčile, 
kar se je manifestiralo v vse večjem kompenziranju patriarhalnih praks v zasebni sferi. »Zatekli 
so se k domu in ženski kot simboloma svoje kulture in nacionalnosti« (prav tam, str. 171) ter 
postali do svojih žensk še bolj zatiralski. V tem smislu so ženske utrpele dvojno patriarhalno 
nadvlado – sprva s strani kolonialnega gospostva, nato pa s še s strani domačinskih moških.   
Loomba nadalje opozarja, da četudi so bili moški na obeh straneh kolonialne delitve v hudih 
sporih, so pogosto, ko je šlo za vprašanje prevlade nad ženskami, pravzaprav sodelovali (prav 
tam, str. 172). Kolonialni uradniki in domačinski moški so tako v odnosu do žensk govorili zelo 
podoben jezik in delili podobne predsodke. Kritika patriarhalnosti kolonializma in kritika 
patriarhalnosti antikolonializma potemtakem skupaj odpirata konceptualni prostor za 
temeljitejše razumevanje povezave med rasističnimi in seksističnimi diskurzi, ki pa redko 
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presežejo ugotovitve, da so bila črne in/ali kolonizirane ženske dvojno zatirane. V stališču o 
dvojni kolonizaciji »kategoriji rase in spola nista analogni, temveč se med seboj krepita« (prav 
tam, str. 169).  
Po drugi strani pa je kolonialna patriarhalna ideologija tako zahodne kot ne-zahodne ženske iz 
svojih naracij praviloma izključevala. V duhu tistega časa je zato potrebno imeti v mislih, da so 
bile ženske v večini tako evropskih kot neevropskih družb takrat marginalizirane in potisnjene 
v pozicijo drugega. Loomba zato pravi, da imajo v jeziku kolonializma zahodne ženske 
simbolno enak prostor kakor ne-Evropejci (Loomba, 2009, str. 164): 
Na obe skupini se gleda kakor na del narave, ne kulture, in enako protislovno: bodisi da so 
zreli za nadvlado, za pasivno, otroško, nezapleteno nujno vodenje in poučevanje, ki se ju vedno 
pojasnjuje s primanjkljajem – nimajo iniciative, intelektualnih sposobnosti in ne vztrajnosti; 
ali pa so na drugi strani zunaj družbe, nevarni, zahrbtni, čustveni, nestanovitni, divji, grozeči, 
neodločni, seksualno blazni, iracionalni, podobni živali, polteni, razdirali, hudobni in 
nepredvidljivi. 
Znanost 19. stoletja je z biologizmom kot osrednjim metodološkim vodilom za razumevanje 
družbe, ki je v nekem trenutku upravičil tudi sam koncept rasizma, med ženskami in drugimi 
rasami videla podobnost. Znanstveniki so namreč trdili, da je »za ženske enako kakor za nižje 
rase značilna manjša teža možganov in nepopolna možganska struktura, s čimer so razlagali 
njihovo intelektualno inferiornost. Tako kakor črnuhi, so razlagali, imajo tudi ženske ozko, 
skoraj otroško in nežno lobanjo, ki se zelo razlikuje od bolj čvrstih in okroglih glav, ki so 
značilne za moške ’superiorne’ rase« (prav tam, str. 164–165). Nebele rase so tako predstavljale 
’ženski’ tip človeškega rodu, v katerem so ženske recipročno primerljive inferiornih rasam. 
Ameriška feministična filozofinja in postkolonialna teoretičarka Sandra Harding nas v knjigi 
The science question in feminism zato opozori na povsem uveljavljen predsodek, da »ženske 
in Afričani nenavadno skladno gledajo na svet. /.../ Tako imenovani afriški pogled je sumljivo 
podoben tistemu, kar je v feministični literaturi prepoznano kot značilen ženski pogled na svet, 
medtem ko je evropski in evrocentrični pogled izredno podoben tistemu, čemur feministke 
pravijo, da je moško ali androcentrično (Harding, 1986, str. 165).   
3.2 Zahodne ženske v kolonijah 
Kot rečeno, položaj zahodnih žensk v obdobju kolonializma ni bil ravno zavidljiv, na kar 
opozarja tudi indijska teoretičarka in ena najpomembnejših postkolonialnih feministk Gayatri 
Chakravorty Spivak. Spivak svojo misel v nadaljevanju razvija rekoč, da je bila feministična 
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individualizacija evropske ženske v 19. stoletju prežeta z razsvetljensko idejo univerzalizma, ta 
pa je bila tesno povezana s samo dramo imperializma. Če so se v tistem času v zahodnih državah 
začeli zavzemati, da bi belopolta evropska ženska dobila status javnega in avtonomnega 
subjekta, pa so ravno ti isti diskurzi sočasno marginalizirali in razčlovečili ženske iz kolonij 
(Loomba, 2009, str. 88). Spivak (1985) zato trdi, da je zahodna feministična kritika v odnosu 
do žensk iz kolonij ustvarila svojevrstne aksiome imperializma. 
Zahodne ženske so se v kolonijah znašle v sicer obrobnih vlogah, predvsem kot spremljevalke, 
žene, misijonarke itd. V skladu z misijo civiliziranja drugih ljudstev, kar je bilo tedaj že dobro 
uveljavljeno opravičilo kolonialni superiornosti in brutalnosti, so zahodne ženske razvile prav 
poseben fenomen t. i. »reševanja domačink«. Ne glede na to, kako je gesta nudenje pomoči 
ženskam, ki jih kolonialni jarm podreja, pravzaprav protislovna, je bilo prizadevanje zahodnih 
žensk, udeleženih v imperialni misiji, da bi pomagale domačinkam v boju pred barbarstvom 
lokalnih patriarhatov dokaj pogost pojav. 
Vpoklic »dobrih« Evropejk k zaščitniški pomoči koloniziranih žensk je seveda na prvi pogled 
izgledal povsem altruističen in prostovoljen. Lila Abu Lughod, ki je posvetila večino svojega 
raziskovanja ženskam v Egiptu, pravi, da moramo z antropološkega in feminističnega vidika 
biti previdni glede krščanskih misijonark, ki so v 19. stoletju namenile svoja življenja reševanju 
muslimanskih žensk, ironično rekoč, da je (Abu Lughod, 2002, str. 789): 
eden izmed njenih najljubših dokumentov iz tega obdobja gradivo s konference misijonark, ki 
so se v Kairu zbrale davnega 1906 leta, z naslovom Naša muslimanska sestra. Zbirka nosi 
podnaslov Krik iz dežele teme s strani tistih, ki so ga slišali. Ko so misijonarke govorile o 
neizobraženosti tamkajšnjih žensk, njihovi osamljenosti, poligamiji in zakrivanju obrazov, so 
pozvale svoje sestre k odgovornosti do uslišanja glasov muslimanskih žensk. V uvodu zbirke 
je tako zapisano: Te ženske ne bodo nikoli jokali same zase, saj tega po stoletjih zatiranja ne 
zmorejo več. Ta knjiga je žalostna zgodba o teptanju pravic in poziv krščanski ženski, da s 
svojim žrtvovanjem za muslimanske ženske tovrstno krivičnost odpravi. 
Tako imenovani kolonialni ali misijonarski feminizem je seveda izključeval kompleksno 
poznavanje realnosti domačink. Leila Ahmed (1992) pravi, da je bila zaskrbljenost zahodnih 
žensk za domačinke selektivna. Osredotočale so se predvsem na zakrivanje Egipčank, ki je bilo 
razumljeno kot znak zatiranja, medtem ko v misiji izobraževanja domačink niso želele 
sodelovati.  Zaskrbljujoč odnos do domačink se je stopnjeval do te mere, da se je vanj vključil 
celo angleški lord Cromer, ki pa je gibanju sufražetk v svoji domovini radikalno nasprotoval 
(Abu Lughod, 2002, str. 785).  
Lila Abu Lughod pravi, da lahko odmeve takšnih »krepostnih« naracij slišimo tudi v sodobnem 
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diskurzu o muslimanskih ženskah. Čeprav je jezik posveten in se ne obrača več k Jezusu, 
vendarle ohranja svojo superiornost znotraj naracij o človekovih pravicah liberalnega Zahoda 
(prav tam, str. 789). Med lordom Cromerjem, ki pod britansko vlado ščiti Egipčanke, in Lauro 
Bush, ki z vojaškimi enotami osvobaja Afganistanke, vendarle ni veliko razlik (prav tam, str. 
785). Projekt reševanja ne-zahodnjakinj torej krepi občutek superiornosti in posebno vrsto 
Zahodne arogance, s katero bi se morali podrobneje ukvarjati. »Konstruiranje afganistanske 
ženske kot nekoga, ki potrebuje pomoč, je zelo problematično. Ko nekoga namreč rešujemo, 
istočasno impliciramo, da ga rešujemo pred nečem. Ob enem pa ga rešujemo tudi za nekaj 
drugega. Zato se moramo vprašati, koliko nasilja je vpetega v takšne transformacije in koliko 
superiornosti je v tem, za kar Afganistanke rešujemo (prav tam, str. 789). 
Pri fenomenu reševanja domačink je torej šlo predvsem za vsiljevanje kolonialnih politik in 
evropskih navad7, kar je Spivak povzela v jedrnatem stavek, ki tovrstno dinamiko kar najbolje 
opisuje - »Beli moški ščitijo rjave ženske pred rjavimi moškimi« (Spivak, 1994). 
Na tem mestu velja opozoriti, da so v nekaterih kolonijah obstajala tudi samoiniciativna ženska 
aktivistična gibanja. Huda Sharawi (1879-1947) je že davnega leta 1919 pozvala in mobilizirala 
Egipčanke v demonstracijah proti britanski kolonialni oblasti. Leta 1923 je ustanovila 
Egiptovsko feministično zvezo (Hafez, 2014). Ob tej informaciji se poraja eno ključnih 
vprašanj, in sicer kako obravnavati lokalna ženska gibanja, ki so se pojavila predvsem v prvih 
desetletjih prejšnjega stoletja – ali kot avtohtona domačinska ali kot uvožena z Zahoda. Lila 
Abu Lughod pravi, da je obsojanje feminizma kot uvožene dobrine z Zahoda ravno tako 
neprimerno kot obravnavati te feministične iniciative kot lokalne in avtohtone projekte, saj bi 
prva možnost nakazovala na kulturološko puritanstvo, druga pa podcenjevala vpliv 
kolonializma na koloniziranih območjih (Abu-Lughod, 2001, str. 106).  
                                                 
7 V Alžiriji je pod francosko oblastjo potekala nasilna propaganda snemanju zakrival z ženskih obrazov. Ta 
degradirajoča gesta je bila del misije »civiliziranja« alžirskega naroda in »emancipiranja« Alžirk. Propaganda je 
potekala pod različnimi gesli, med katerimi je bilo eno udarnejših »Kaj nisi dovolj lepa, da bi snela zakrivalo?« 
(Nesiah, 2003). Takšna propaganda je pravzaprav želela Alžirke povesti k «idealu francoske ženske«, za kar pa je 
bilo potrebno omejevanje lokalnih običajev in religije (prav tam, str. 91). Medtem ko so Francozi želeli zakrivanju 
pripisati nazadnjaški pomen, je sočasno s težnjami po neodvisnosti alžirski nacionalni diskurz spodbujal nošenje 
zakrival kot znak alžirskega samoodločanja in antikolonialnega boja (Nesiah, 2003, str. 32). Različni pogled na 
nošenje zakrivala tako razkrivajo pomembno opazko, in sicer da se je antikolonialni boj pogostokrat odigral ravno 
na ženskem telesu kot politični entiteti.  
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3.3 Ospoljeni orientalizem  
Orientalizem se ni v nobenem poglavju posebej ukvarjal z vprašanjem žensk niti je bil sam 
koncept orientalizma prvotno predmet feministične teorije. Ker pa se je orientalistični način 
mišljenja izkazal za zelo prisotnega v sodobni tako populistični kot tudi akademski sferi, so 
post-kolonialne feministke začele opozarjati na problem orientalizma pri preučevanju 
konstrukcije pojma ne-zahodnih žensk.  
Reina Lewis v knjigi Gendering Orientalism, Race, Femininity and Representation (1996) 
razvija tezo, da so zahodne ženske, ki so obiskale kolonije in tako prišle v stik z lokalnimi 
kulturami, razvile svojevrsten orientalistično-imperialističen odnos do domačink. Za razliko od 
moških, katerim so tekom kolonialne birokracije pripadale javne službe, so ženske gojile 
drugačen pogled na Orient in drugega, ki je bil za razliko od »moškega orientalističnega 
pogleda« veliko bolj mil, posreden in na trenutne celo sočuten. »Bele ženske, ki so v 
kolonialnem prostoru sodelovale v imperialnem projektu, /.../ so bile bolj ali manj odtujene (in 
navdušene); delovale so kot učiteljice, misijonarke, medicinske sestre, delovne pomočnice 
kolonialnih uslužbencev, njihova vloga pa se je strukturno in ideološko menjavala« (Loomba, 
2009, str. 174). Pri tem je seveda smiselno poudariti, da so bile te ženske, kljub načelni delitvi 
vlog med moškim in žensko, kar je slednje postavilo v inferiorne položaje tudi znotraj 
kolonialnih teritorijev, v svojih okoljih deležne posebnega privilegija, ki jim je potovanje v 
oddaljene kolonije sploh omogočal (Lewis, 1996, str. 4–5).   
V zvezi z ženskih pogledom na Orient je smiselno omeniti, da je Edward Said govoril tudi o t. 
i. latentnem orientalizmu, ki je predvsem neka indirektna vrednostna sodba o drugem. V 
primeru odnosa zahodnih žensk do domačink se latentni orientalizem kaže v pokroviteljskem 
odnosu do koloniziranih žensk, ki prezentira Orient kot prizorišče, potrebno pozornosti,  
pomoči in celo odrešitve s strani Zahoda (Said 1996). Latentni orientalizem je tako mogoče 
opazovati v reprezentacijah, ki so jih zahodne ženske gojile do domačink v kolonijah. Zelo 
pogosto prepričanje, ki se ohranja vse do danes, je namreč bilo, da so lokalne ženske pod 
vplivom domačih družbenih norm zatrirane, zaradi česar se lahko osvobodijo le preko zunanjih 
frakcij, se pravi preko pomoči zahodnih žensk. Zaradi dozdevnega molka indijskih žensk so na 
primer v njihovem imenu govorile britanske feministke. »V uvodniku Storm-bella junija 1898 
Josephine Butler razloži, da indijske ženske resnično živijo v popolni revščini in krutosti, so 
brezmočne, brez glasu in upanja. Njihova nemoč zbuja sočutje, podobno kot nemoč in trpljenje 
onemele živali, ki leži pod nožem vivisektorja« (Loomba, 2009, str. 174), zaradi česar se ne 
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morejo upreti na način, na katerega se lahko uprejo zahodne ženske« (prav tam). 
Pokroviteljski odnos do ne-zahodnjakinj je nakazoval gospodujočo držo, ki je posredno kazala 
hierarhiziran odnos med zahodnimi in ne-zahodnimi ženskami. Predpostavljena nemoč ne-
zahodnih žensk je tako po eni strani utemeljevala nujnost, da zahodne ženske spregovorijo v 
njihovem imenu, po drugi pa upravičevala vlogo imperialnih pooblaščenk za položaj žensk v 
kolonijah (prav tam). »Zahod, odločen da bo spoznal Vzhod, določa simptomatičen poskus 
pozahodnjene Vzhodnjakinje, da bi spoznala svoj svet,« pravi Spivak, ko govori o 
pokroviteljski in romantizirajoči naravnanost zahodnih žensk do žensk tretjega sveta (Spivak, 
2007, str. 176). Ženska tretjega sveta kot objekt vednosti ali želje tako nima opraviti z dialektiko 
subjekt - objekt, temveč z dialektiko oko - objekt (prav tam, str. 194), zato Amos in Parmar 
opozarjata, da je treba nasprotovati vsem teorijam, ki želijo ženske tretjega sveta vzgojiti v duhu 
etosa orientalističnega zahodnega feminizma (Amos in Parmar, 1984, str. 7). 
Turška feministična teoretičarka Meyda Yeğenoğlu v knjigi Colonial Fantasy (1998) pravi, da 
je tovrsten ženski orientalističen pogled v svojem bistvu podprt z maskulinostjo samega 
imperializma (Yeğenoğlu, 1998, str. 11), saj se odnos zahodnih žensk do orientaliziranih 
domačink ni bistveno razlikoval od maskulinega orientalističnega pogleda (prav tam, str. 12).  
Strukturno superioren odnos kolonialnih moških do kolonialnih žensk je tako sovpadel s 
superiornim odnosom kolonialnih žensk do domačink. Britansko sirska zgodovinarka Rana 
Kabbani8 zato sklene, da je kolonializem diskurzivno soustvarjen po patriarhalni logiki, kjer 
imamo na eni strani opraviti z močno figuro očeta, na drugi pa s procesom večne infantilizacije 
drugega (Lewis, 1996, str. 21).  
Zahodne ženske so bile torej z za tisti čas tako značilnim epistemološkim nasiljem soudeležene 
pri kreiranju kulturnega imperializma (Lewis, 1996, str. 2), ki je, kot bomo videli v 
nadaljevanju, strukturiral nekatere nadaljnje feministične diskurze. Orientalizem navsezadnje 
ne smemo razumeti le kot popačene reprezentacije, temveč kot mehanizem vzpostavljanja 
strukturne moči in dominacije enega nad drugim (Abu-Lughod, 2001). Kot trdi Abu Lughod je 
moč orientalizma ravno v njegovi moči konstruiranja objekta in v moči produciranja resnice o 
drugem, s čimer se oblikuje identiteta drugega, brez njegove udeležbe v tem procesu (Abu-
Lughod, 2001, str. 105). Kultura je bila, kot opozarja Said, pomemben segment, na katerem se 
je utemeljevala ekonomska in politična nadvlada nad koloniziranimi (Said, 1996). Zahodne 
                                                 
8 Kabbani, R. (1986). Europe's Myths of Orient: Devise and Rule. London: Pandora. 
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ženske so tako prispevale k orientalističnemu projektu tudi s tekstualno in artistično produkcijo 
(napisanih je bilo kar nekaj knjig in ustvarjenih kar nekaj umetniških del) o domačinkah, kar je 
vplivalo na samo mišljenje in vedenje ljudi, vpetih v imperialni projekt. 
Lewis ob vsem tem opozarja, da moramo kolonialne reprezentacije ne-zahodnih žensk brati ne 
le skozi imperialistični perspektivo, temveč predvsem skozi medsebojno učinkovanje rase, 
spola in seksualnosti v kolonialnem diskurzu (Lewis, 1996, str. 15). Pri analizi tega, kako sta 
rasa in spol zgodovinsko oblikovala drug drugega, je zelo pomembno vključiti še en faktor, in 
sicer razred. »Izkušnje kolonializma bi bile nepomembne, če ne bi zavestno spremenile in 
utrdile zavesti domačinskega razreda, spola, kaste, s katerimi so manipulirale« (Loomba, 2009, 
str. 170). 
3.4 Post-kolonializem in vprašanje spola 
Prav tako kot kolonializem je tudi post-kolonializem skupaj z idejo dekolonizacije pomembno 
vplival na spremembo določenih družbenih struktur. Različni politični posegi so tako 
pomembno zaznamovali ne le materialno dinamiko določenega teritorija, temveč tudi 
razumevanje idej femininosti in maskulinosti ter spolnih vlog. Post-kolonializem in feminizem 
zato ne moreta biti povsem izolirana od političnosti (Hrastnik, 2003, str. 116), saj če združimo 
ta dva pojma, hitro opazimo, da sta si oba prizadevala za izboljšanje položaja zatiranih in za 
ukinitev strukturno represivnih organov oblasti. 
Tako ženske kot tudi kolonizirane osebe so živele v ekonomijah, ki so temeljile na izkoriščanju 
njihovega dela. Tako prve kot druge so bile izpostavljene ideologijam, ki so to izkoriščanje 
upravičevale in utemeljevale. Tako so bile feministke – na podoben način, kot ljudje, ki so se 
hoteli osvoboditi izpod jarma kolonializma – prisiljene kritično presojati prevladujoča mnenja 
o zgodovini, kulturi in reprezentaciji. To jih je privedlo tudi do kritike objektivnosti 
prevladujočega zgodovinopisja, do razkrivanja političnega ozadja literarnih besedil in končno 
do zavračanja prevladujočih zahodnih patriarhalnih filozofij. Poststrukturalistični dvom o 
dotlej uveljavljenih resnicah je pomenil nekaj, kar je bilo skupno najrazličnejšim novim 
družbenim gibanjem, ki so začela zavračati »metanaracije«, ki so jih dotlej izključevale.  
Decentralizacija človeškega subjekta je bila v tem kontekstu zelo pomembna, saj je bil ta 
subjekt v teoretičnih diskurzih evropskega imperializma večinoma ustvarjen kot belopolt 
moški. /.../ Po drugi strani pa protikolonialne in feministične teorije niso zgolj kritizirale 
totalitarnih ustrojev, temveč so se osredotočale tudi na možnost družbenih sprememb 
(Loomba, 2009, str. 47). 
Razgaljenje kolonialnega ustroja pa še ne pomeni nujno izboljšanja položaja žensk, delavskega 
razreda ali kmetov v nekdanjih koloniziranih državah (Loomba, 2009), saj »kolonializem ni 
zgolj nekaj, kar naj bi prihajalo samo od zunaj, torej nekaj, kar temelji na tajnem dogovoru z 
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notranjimi elitami, temveč je fenomen, ki ga je možno reproducirati tudi znotraj same države« 
(prav tam, str. 18). Ravno do tega je namreč prišlo v trenutku, ko so domače ideje hegemone 
maskulinosti stopile na mesto nekdanjih kolonialnih. Obdobje post-kolonializma 
patriarhalnosti zato ni samodejno odpravilo. 
Seveda pa je pomembno omeniti tudi žensko participacijo v antikolonialnih bojih. Mnogo žensk 
v nekdanjih kolonijah je v tistem času izstopilo iz zasebne sfere, kateri so sicer večinsko 
pripadale, in se pridružilo revolucionarnemu boju za neodvisnost, ki je ženskam do neke mere 
razširil družbeni in politični prostor (Al Ali, 2012, str. 28). Zgodovina je polna primerov žensk, 
ki so se pridružile antikolonialnim političnim bojem – od egiptovskega ženskega gibanja proti 
britanskim kolonialistom do palestinskega upora proti izraelski okupaciji (prav tam). 
Eden izmed najodmevnejših zgodovinskih primerov ženskega antikolonialnega upora je bila 
aktivna participacija Alžirk v osvobodilni vojni proti Franciji in v kasnejšemu oblikovanju 
nacionalne identitete alžirskega naroda. Alžirke so se v vojno vključile samovoljno, upajoč, da 
bo osvoboditev med drugim izboljšala tudi položaj žensk v novo nastajajoči državi. Toda kljub 
temu da sta antikolonializem in post-kolonializem odprta vrata ženskam, stežka trdimo, da je 
bil njihov boj že v osnovi feminističen. Feministične ideje so bile namreč v protikolonialnih 
bojih pogostokrat žrtvovane v imenu narodne osvoboditve. Čeprav so obstajale točke 
zbliževanja nacionalističnih in feminističnih idej, predvsem v trenutkih solidarnosti, pa je 
logika delovanja potekala pod prepričanjem, da bo za ženska vprašanja čas prišel šele po 
osvoboditvi (prav tam, str. 46), v kar je večina žensk sprva tudi verjela.  
Poleg tega je v egiptovskem in alžirskem antikolonialnem boju ženska tematika pogostokrat 
bila stigmatizirana kot simpatiziranje in pajdašenje z nekdanjimi kolonialisti. Feminizem se je 
zdel kot potencialna točka razdora med moškimi in ženskami v skupnem boju proti 
imperializmu. Ravno zaradi tega so bile ženske v dilemi, kajti vsako izpostavljanje ženskih 
vprašanj bi pomenilo morebitno izdajo domačih moških in skupnega cilja neodvisnosti, zaradi 
česar je potlačevanje feminističnih teženj postopoma utrjevalo lokalne patriarhalne strukture. 
A kljub temu da se je na besedo »feminizem« in programe, ki jih po navadi povezujejo z 
zahodnim feminizmom, gledalo z veliko dvoma in nezaupanja (Loomba, 2009, str. 227), so 
mnoge aktivistke producirale feministično znanje, ki se je trudilo razlikovati od zahodnih 
infiltracij (Al Ali, 2000, str. 47). 
Po osamosvojitvenih vojnah so je upanja na izboljšanje položaja žensk izkazalo za prazno 
obljubo, saj so bile ženske pahnjene nazaj v svoje nekdanje vloge (Al Ali, 2000, str. 46). 
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Nacionalizem se je avtoriziral, kot pravi Cynthia Enloa v knjigi Banane, Beaches and Bases 
(1990), skozi maskulin spomin, maskulin boj in maskulino upanje, ki je ženske po 
osamosvojitvah potisnil nazaj v marginalizirane vloge in jih dokončno izbrisal iz kolektivnega 
definiranja pojma naroda. Neodvisnost pač ni prinesla osvoboditve za vse. Za nekatere 
marginalizirane skupine se tako tudi po uradnih osamosvojitvah ni nič spremenilo. Celo več, 
post-kolonializem je na nek način razširil prostor le za novonastale privilegirance, kar pa ženske 
gotovo niso bile. Feministična teoretičarka Anne McClintock (2007, str. 425) zato pravi: 
Termin post-kolonializem je prenagljen, proslavljajoč in zamegljujoč na več načinov. Še 
posebno pa postane nestabilen, ko imamo opraviti z ženskami. V svetu, kjer ženske opravijo 
dve tretjini vsega dela, zaslužijo deset odstotkov svetovnega dohodka in imajo manj kot 
odstotek svetovne lastnine, je obljuba post-kolonializma le zgodovina neizpolnjenih upov. V 
glavnem ni nihče opazil, da so bile nacionalne buržoazije in kleptokracije, ki so stopile v čevlje 
post-kolonialnega napredka in industrijske modernizacije,, nasilne in v velikanski večini 
moške. Nobena post-kolonialna država ni dovolila ženskam in moškim enakega dostopa do 
pravic in resursov nacionalne države. Ne samo da so bile potrebe post-kolonialnih nacij 
večinoma istovetne z moškimi konflikti, moškim prizadevanjem, moškimi interesi, temveč je 
tudi reprezentacija nacionalne oblasti temeljila na poprej vzpostavljenih oblikah razmerja moči 
med družbenima spoloma. 
Loomna k temu dodaja, da je nemogoče povzeti ali poenotiti celo vrsto problemov, ki vplivajo 
na ženske v različnih post-kolonialnih in neokolonialnih razmerah, vendar pa lahko 
razpoznamo določene ponavljajoče se vzorce (Loomba, 2009, str. 228): 
Danes se morajo postkolonialna ženska gibanj ukvarjati s hitro globalizacijo na eni strani, na 
drugi pa s post-kolonialno nacionalno državo. Globalizacija pogosto reproducira glavne 
učinke kolonializma. Kot smo videli, sta kolonializem in imperializem na splošno povečala 
podrejenost žensk. Neposredno ali posredno sta razlastila žensko delovno silo, ki je hranila 
kolonialni stroj, in ta zapuščina je tesno povezana s tistim modelom globalizacije, v katerem 
so ženske tretjega sveta še naprej med najbolj izkoriščanimi delavci na svetu. 
Ravno znotraj takšnih okoliščin se je reakcijsko razvil postkolonialni feminizem, ki je nastopil 
tako proti post-kolonializmu kot domeni domačih moških, kot tudi proti zahodnemu feminizmu, 
ki se je skliceval na nekakšen univerzalizem, čeprav je v podtonu pravzaprav naslavljal 
predvsem zahodno žensko srednjega sloga. Postkolonialna feministična teorija se je tako gibala 
na meji dvojne dekolonizacije – tujega in domačega gospostva – in decentralizacije Zahoda. V 
80. letih prejšnjega stoletja je z razširitvijo področja izobraževanja na območju nekdanjih 
kolonij prišlo do nastanka številnih ženskih organizacij, združenj in gibanj, ki so zajemala širok 
spekter različnih ideoloških diskurzov. Čeprav so nekatera med njimi bila po svojih ciljih 
podobna zahodnim feminističnim iniciativam, so se od njih namenoma tudi ločevala, saj so jih 
povezovala z zahodno hegemonijo in dediščino kolonializma. Teme s katerimi so se 
postkolonialne ženske ukvarjale segajo na različna področja, od sekularizma in zagovarjanja 
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ženskih pravic skozi človekove pravice do problematiziranja demokracije in iznajdbe jezika, ki 
bi primerno povezoval tradicionalnost z modernostjo (Charrad, 2011, str. 425). Tu lahko 
vidimo, da je večina akademskih diskurzov v mnogih pogledih še danes ujetih v orientalistično 
misel. Načeloma se gibajo med dvema poloma. Če kritizirajo lokalne patriarhalne prakse, se 
hitro utegne zdeti, da njihova drža ni le feminističen zagovor pravic žensk, temveč 
simpatiziranje in potrjevanje orientalistične Zahodne miselnosti. S to težavo se srečujejo na 
primer feministke iz Bližnjega vzhoda, saj so neizogibno ujete v včasih nezdružljive projekte – 
na eni strani v do stereotipov destruktivno zastopanja žensk iz islamskega sveta, po drugi strani 
pa v zagovorništvo pravic žensk, ki pogostokrat vključuje kritiziranje lokalnih patriarhalnih 
struktur (Abu Lughod, 2001, str. 107). Dilema se še zaostri, če vzamemo v ozir teoretičarke iz 
diaspore, »ki pišejo v angleščini in se z Zahodom zlahka identificirajo« (prav tam, str. 431). Ob 
tem se pojavlja tudi pomislek, ali so stališča proti orientalizmu in proti kolonializmu ponekod 
tako radikalno zastopana, da pogosto odvračajo pozornost od nujne kritične obravnave lokalnih 
institucij in lokalnih političnih frakcij. Kanadsko-iranska feministka Haideh Moghissi9 zato 
trdi, da so bližnjevzhodni akademiki zaznamovani z nekakšnim intelektualnim eksperimentom, 
ki poskuša biti tako zelo anti-orientalističen, da posledično z nekritično fascinacijo nad 
evropskim postmodernizmom pozablja kritizirati lokalne patriarhalne strukture (v Abu Lughod, 
2001, str. 111). Turška teoretičarka Deniz Kandiyoti prav tako izraža zaskrbljenost zaradi 
vpliva orientalizma. V knjigi Gendering the Middle East: Emerging Perspectives (1996) trdi, 
da je orientalizem negativno vplival na področje bližnjevzhodnih ženskih študij na tri načine: 
prvič, družbena preučevanja so se zreducirala na preučevanje reprezentacij, binarna pozicija 
med Vzhodom in Zahodom nas je nato navadila osredotočati se predvsem na Zahod in ne 
posvečati dovolj pozornosti hegemonističnim strukturam bližnjevzhodnih družb,  nazadnje pa 
je orientalizem pozornost preusmeril stran od lokalnih kulturnih procesov, ki pomembno 
prispevajo k oblikovanju spolne hierarhije in subordinacije. Kandiyoti zato zagovarja nujnost 
kritike lokalnih struktur v bližnjevzhodnih družbah. 
Znotraj obdobja post-kolonializma, ki ženskim subjektom sprva ni bil naklonjen, so si  
postkolonialne ženske prostor za svoj glas tako morale šele izboriti. 
                                                 
9 Moghissi, H. (1999). Feminism and Islamic Fundamentalism: The Limits of Postmodern Analysis. New York: 
St. Martin's. 
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4 POSTKOLONIALNI FEMINIZEM 
Terminološko nas postkolonialni feminizem napotuje k povezovanju besednih zvez post-
kolonializem in feminizem, ki ju oba zaznamuje marginalna pozicija glede na prevladujoče 
dominantne kulture – na eni strani z zahodne imperialne, na drugi s patriarhalne (Hrastnik, 
2003). Postkolonialni feminizem zato vsebinsko ne pomeni le feminističnega mišljenja na 
območjih, zaznamovanih z obdobjem post-kolonializma, temveč tudi nakazuje svojo 
opozicijsko stališče tako do uveljavljenih postkolonialnih teorij kot tudi do »standardiziranega« 
feminizma. Postkolonialni feminizem se je navsezadnje konstituiral kot napetost med iskanjem 
in kreiranjem prostora, namenjenega ženskim glasovom in med vprašanji političnih agend, 
nastalimi med fragmenti post-kolonialističnega nacionalizma in internacionalnega feminizma 
(Nesiah, 2003, str. 30). 
Začetek postkolonialnega feminizma lahko tako po eni strani opazujemo preko postkolonialnih 
študij, ki so pomanjkljivo obravnavale položaj žensk v nekdanjih kolonijah. Post-kolonialne 
študije se grobo rečeno ukvarjajo z dekonstrukcijo centraliziranih narativov, čeprav so 
obravnavo patriarhalne centraliziranosti v postkolonialnih družbah povsem izpustile. Ženske so 
tako ostale nevidne in neslišne ter stereotipno reprezentirane, zaradi česar se je začela pojavljati 
potreba po feminističnih vidikih postkolonialnih študij (Hrastnik, 2003).  
Po drugi strani pa vstop v postkolonialni feminizem pelje skozi zahodno feministično misel, ki 
neupoštevajoč postkolonialno kontekstualizacijo izkušenj ne-zahodnih žensk, ni imela 
primernega orodja za medkulturno preučevanje žensk tretjega sveta, kar je vodilo v stereotipne 
obravnave ne-Evropejk. Postkolonialni feminizem je tako nastopil kot odgovor na 
pokroviteljska stališča zahodnega feminizma, kjer so mesto belega moškega odrešitelja zasedle 
bele zahodne feministke (Mishra, 2007). Nastopil je tudi proti dejstvu, da se je zahodni 
feminizem postavljal kot univerzalna norma, na podlagi katere se je od nekdaj vrednotilo stanje 
v razvijajočem se svetu (Tyagi, 2014). Kanonizirani zahodni feministični diskurzi so se tako 
izkazali za neobjektivne, zato se je začel dvom v njihovo dominantno naracijo. 
Poleg izključevanja neevropskih žensk je ena izmed glavnih kritik na račun zahodnega 
feminizma njegovo zlitje z imperializmom. Valerie Amos in Pratibha Parmar zato evropsko-
ameriški feminizem označita za imperialističen, saj se je poskušal uveljaviti kot edini legitimni 
in normativni feminizem (Amos in Parmar, 1984, str. 3). Spivak na primer opozarja, da ko se v 
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ZDA ženske teoretičarke vpletajo v bitke spolov, uporabljajo izgovor splošnega zatiranja žensk 
in pri tem gotovo ne mislijo na ženske v Bantustanu ali na urbani subproletariat v Hong Kongu 
ali na neorganizirane kmete v Indiji. »Vsak dan pravzaprav počnejo stvari, ki slabšajo položaj 
teh žensk, /.../ in se same tega niti ne zavedajo« (Spivak 1990, str. 118). 
Levičarska instrumentalizacija ter negativni ventrilokvizem zaznamujeta tiste primere 
zahodnega feminizma, ki jih silovito kritizirata Chandra Talpady Mohanty in Gayatri 
Chakrovorty Spivak. Tako razkrivata svojevrstno esencializacijo, objektifikacijo ter 
kolonizacijo nezahodnjakinj. V delih zahodnega feminizma so te nezahodnjakinje pogosto 
predstavljene kot seksualno omejene, nevedne, revne, neizobražene, vpete v tradicijo in 
religijo, usmerjene v družino in nasploh viktimizirane. Posledica tovrstnega prikazovanja je, 
da so zahodne ženske implicitno samoreptrezentirajo kot izobražene, moderne, ki nadzirajo 
svoje telo in spolnost ter se svobodno odločajo. Lahko pa gremo še korak naprej. Ko G.C. 
Spivak zapiše, da se morajo feministke prvega sveta odučiti tega, da se počutijo privilegirane 
kot ženske, tega ne razumemo samo kot željo po priznanju različnosti geopolitičnih 
determinacij in brezmejne heterogenosti žensk globalnega Juga, temveč tudi kot željo po 
preseganju družbenega spola kot dokončno določujočega načela biti, družbe in družbene 
zavesti (Jeffs, 2007, str. 478). 
Skratka, postkolonialne feministke so opozorile na svoj zapleteni položaj s kritiko predsodkov 
do obarvanosti v belem feminizmu in s kritiko spolne slepote v protirasističnih in 
protikolonialnih gibanjih (Loomba, 2009) ter začele pripravljati prostor za vključevanje žensk 
iz nekdanjih kolonij v feministične diskurze, ki so jih do pred kratkim izpuščali. Postkolonialni 
feminizem je tako pomenil angažiran razhod s kolonializmom, ki ni dal glasu koloniziranemu 
subjektu10, razhod s post-kolonializmom, ki ni dal glasu ženskemu subjektu in razhod s 
feminizmom, ki ni dal glasu neevropskemu ženskemu subjektu. Začel se je boj za reprezentacijo 
in za ponovno pridobitev kulturnega sebstva, ki je bil sistematično spregledan, zato je eno 
ključnih vprašanj v postkolonialnem feminizmu bilo ravno vprašanje kulturne identitete 
(Hrastnik, 2003).  
Postkolonialni feminizem se zatorej osredotoča na dvoje – »na dekonstruiranje 
evropocentričnega11 pisanja o ne-zahodnih ženskah ter hkrati na ustvarjanje možnosti za bolj 
avtentične reprezentacije. Z etnocentričnostjo so v neskladju, kot pravi Maggie Humm,12 še 
posebej »politika univerzalizma, kulturnega nadzorovanja, popačenih reprezentacij in 
homogenost kanona« (v Hrastnik, 2003).  Nezahodni feminizem se zato ukvarja z ustvarjanjem 
pozitivnih modelov drugosti in z vključevanjem neevropske zgodovine v svoja teoretska 
                                                 
10 Kolonialni imperialistični človeški subjekt je bil pred tem določen kot zahodni belec, srednjega ali višjega sloja. 
11Feministke tretjega sveta so etnocentrizem, podobno kot Jacques Derrida, obravnavale kot absolutno 
nesprejemljiv, saj so etnologijo razumele kot evropsko znanost (Lazreg, 1988, str. 96). 
12 Humm, M. A Black Feminist Statement (1978). “Combahee River Collective”, Feminisms A Reader. Maggie 
Humm. Pearson, 1992. 
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dognanja. Chandra Talpade Mohanty tako trdi, da so pri pisanju ne-zahodnih žensk pomembni 
faktorji ravno »njihova opozicijska vloga, prepoznavanje temeljev feministične politike ter 
rasističnih in imperialističnih zgodovin, nato pa tudi spominjanja ter prepoznavanje notranjih 
razlik v skupnostih in institucijah ne-zahodnih žensk« (prav tam). 
Prav tako kot prvi in drugi val feminizma tudi postkolonialni feminizem ni enotna kategorija 
znotraj širše feministične misli. Razlog za to tiči predvsem v raznolikosti post-feminističnih 
pristopov, ki se včasih zdijo oddaljeni od temeljnih načel feminizma, ki kot osrednje subjekte 
izpostavlja ženske. Postkolonialni feminizem temelji predvsem na razliki in poudarja 
mnogoterost identitet, ki se sooblikujejo v različnih kontekstih (rasni, razredni, etnični, verski, 
zgodovinski, itd.). Poleg tega je o postkolonialnem feminizmu smiselno govoriti v množinski 
obliki, saj je to področje, prav tako kakor druge postkolonialne realnosti, izjemno heterogeno 
in razvejano. Postkolonialni feminizem pogosto zamenjuje termin feminizem tretjega sveta ali 
nezahodni oziroma neevropski feminizem. Mnenja in definicije kritičark se razlikujejo, saj 
»meje feminizmov in feministične kritike tretjega sveta in postkolonialne feministične kritike 
niso jasno izrisane. To priča o terminološki in ne vsebinski razliki« (Hrastnik, 2003). A tudi 
termin postkolonialna ženska se izkaže za problematičnega. Ta besedna zveza, kot pravi 
ameriško-pakistanska teoretičarka kolonialne kulturologije Sara Suleri,13 »vodi k 
poenostavljenim domnevam, ki opevajo zatiranje in povzdigujejo ’rasni ženski subjekt’ v 
metaforo dobrega. Takšna metaforika ni ravno esencialistična, saj ovira branje preko binarnega 
pogleda dobro in zlo ter ustvarja idealizirano ikono« (v Hrastnik, 2003, str. 120).  
S postkolonialnim feminizmom so se ukvarjale predvsem feministične kritičarke neevropskega 
rodu, ki so svojo akademsko pot ustvarile na prestižnih zahodnih univerzah, kjer so opazile, da 
znotraj zahodnega znanstvenega aparata le malo prostora pripada izkušnjam neevropskih žensk. 
Nič čudnega ni, da je zato eno od pomembnejših vprašanj postkolonialnih feministk bilo ravno 
vprašanje jezika. Spraševale so se, ali je mogoče jezik in ideje prevzete z zahoda usmeriti proti 
tistim, od katerih so bile sprejete. Kljub temu pomisleku so postkolonialne feministke zaradi 
šolanja na zahodu svoja prepričanja utemeljevale znotraj postmodernističnega in 
poststrukturalističnega znanstvenega mišljenja, ki jih je napoteval na idejo, da je spol družbeno 
konstruiran in kot tak nadaljnje reproduciran. Spol je, kot trdi Butler (1990), konstituiran skozi 
jezik. Prvi in drugi val feminizma sta namreč veliko bolj temeljila na bioloških razlikah in 
splošni neenakosti med spoloma, medtem ko postmodernistični in z njimi tudi postkolonialni 
                                                 
13 Suleri, S. (1992). Woman Skin Deep: Feminism and the Postcolonial Condition. Critical Inquiry, 18(4), 756–
769. 
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feminizmi izhajajo iz predpostavke o družbenem konstituiranju spola in tako zavračajo 
singularno resnico o ženskah. Postkolonialni feminizem je zato bolj podoben »tretjemu valu« 
feminizma, saj temelji na predpostavki o interakciji med kulturnimi, zgodovinskimi, 
političnimi, verskimi in tudi povsem osebnimi okoliščinami žensk ter posledično zanika enotno 
in univerzalno idejo ženske. Poleg tega se je večina postkolonialnih feminističnih teorij 
ukvarjala tudi s pomembnostjo pozicioniranja, se pravi z družbenimi pozicijami, iz katerih se 
je svet analiziral (Abu Lughod, 2001, str. 107). 
Poudarek je tako na pluralnosti in heterogenosti faktorjev, ki oblikujejo identitete žensk. Na 
tem mestu se zdi smiselno omeniti vietnamsko filmsko ustvarjalko in literarno kritičarko Trinh 
T. Minh-ha,14 ki je o post-kolonialni identiteti govorila skozi pojem hibridnosti in tako na nek 
način presegla separatizem zaprtih identitet (v Hrastnik, 2003): 
Hibridnost zmore biti temeljno izhodišče za identiteto razseljenih postmodernih zahodnih 
feminističnih subjektivitet. Je zahodni konstrukt, ki ga je mogoče uporabljati globalno in ni le 
možnost, temveč nuja. Tako dominantni kot marginalizirani ljudje smo socializirani tako, da 
vidimo več kot samo svoj lastni pogled in misel. V kompleksni realnosti postkolonialnosti je 
zelo pomembno predvideti ’nečistost’ identitete in nujnost, da govorimo iz hibridnega 
prostora, govoriti hkrati dve ali tri stvari. Pravi jaz ne obstaja, temveč le raznolike prepoznave 
sebe ob razlikah in nedokončanih, naključnih, poljubnih sklepih, ki tako politiko kot identiteto 
sploh omogočajo. 
Postkolonialni feminizem je zato vključevanje ne-zahodnih žensk v feministični kanon osnoval 
na afirmaciji razlik in istočasni individualnosti izkušenj med nami. Kategorija razlike, ki se je 
izmikala esencializiranju celote, je bila tako ključnega pomena za definiranje identitet 
postkolonialnih žensk. Razlika torej ni delovala na način izključevanja, temveč ravno nasprotno 
– bila je bistven moment inkluzije izkušenj neevropskih žensk. 
Avstralska feministična kritičarka Chilla Bulbeck15 meni, da se moramo izogniti preprostemu 
dualizmu in univerzalizmu, zaradi česar je potrebno razlike in podobnosti prikazati hkrati (v 
Hrastnik, 2003). Ker ženske po svetu vendarle združujejo določene strukture neenakosti, je 
treba preseči meje, ki ženskam onemogočajo, da bi se povezale. Bulbeck ne govori le o 
preseganju razlik, temveč ves čas omenja dialoško napetost med enakostjo in razliko (v 
Hrastnik, 2003, str. 131): 
Ukvarja se z zahodnimi feminizmi s stališča novih kontekstov v konstruiranju ženske iz prvega 
in tretjega sveta. Feminizmi v drugih zemljepisnih prostorih imajo ravno tako kot zahodni 
                                                 
14 Minh-ha, T. T. (1989). Woman, Native, Other: Writing Postcoloniality and Feminism. Bloomington and 
Indianapolis: Indiana Univesity Press. 
15 Bulbeck C. (1998). Re-Orienting Western Feminisms: Women's Diversty in a Postcolonial World. Cambridge: 
Cambridge University Press. 
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svoja središča, izhodišča, zgodovinske in kulturne kontekste, ki so drugačni in vendarle tudi v 
marsičem skupni zahodnim feminizmom. /.../ Feminizem žensk drugih polti po njenem temelji 
na socialističnih, marksističnih izhodiščih, saj poleg seksualne neenakopravnosti poudarja 
zatiranje na podlagi razrednih in rasnih razlik. Naslednji izziv za feminizme je po Bulbeckobi 
obdobje postdiskurzov in v njen, ne nazadnje, post-kolonializem. 
Postkolonialni feminizem se torej giba med dialektiko hibridnosti in sinkretičnosti, kar 
omogoča mišljenje »razlike na enaki osnovi«, kjer je razlika pravzaprav izhodišče za njeno 
preseganje (Hrastnik, 2003, str. 132). 
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5 PODOBE NE-EVROPSKIH ŽENSK 
Ker se identiteta vzpostavlja skozi razliko, se je smiselno pomuditi pri podobah, ki so jih 
nekateri zahodno feministični teksti ustvarili o ne-evropskih ženskah, katerih življenja naj bi 
bila bistveno različna od življenj zahodnih žensk. Ker tovrstne podobe, ravno nasprotno od 
teženj postkolonialnega feminizma, z interpretativno močjo ne-zahodne ženske portretirajo kot 
pasivne, šibke, zatirane in neslišne (Lazreg, 1988, str. 96), je Mohanty obtožila zahodno 
feministično znanost, da diskurzivno kolonizira materialne in historične heterogenosti življenj 
žensk v tretjem svetu in istočasno producira vednost o teh ženskah kot o singularnem in 
monolitnem subjektu (Mohanty, 2007). Spivak je ravno tako v zvezi z zahodno feminističnim 
pisanjem o ženskah tretjega sveta poudarila, da tovrstni kanoni prispevajo k nenehnemu 
degradiranju žensk iz tretjega sveta, s tem ko njihov »mikro svet« razlagajo brez dejanskega 
dostopa in stika z njim (Lazreg, 1988, str. 89). Mohanty v zvezi s kodificiranjem vednosti o ne-
evropskih ženskah zato poudarja, da je pomembno epistemološko analizirati »diskurzivne 
konstrukcije žensk tretjega sveta v zahodnem feminizmu« (Mohanty, 2007, str. 143), kajti tako 
kot večina drugih vednosti tudi feministična vednost ni zgolj »objektivna« vednost o neki temi, 
temveč predvsem politična praksa. Kljub temu da kritika hegemonističnih »zahodnih« 
feminizmov s strani feministk tretjega sveta in dekonstrukcija podob ne-evropskih žensk, ki so 
jih nekatere zahodne feministične avtorice avtorizirale, deluje negativno, je ta proces ključnega 
pomena pri nadaljnjem izpraševanju možnosti globalnega zavezništva in sestrstva v skupnem 
boju proti patriarhatu. Kritika hegemonistično ustvarjenih podob je potrebna tudi zato, ker 
tovrstne podobe ne le, da popačeno reprezentirajo ne-zahodno žensko, temveč tudi »prispevajo 
k popačenju samih zahodnih feminističnih političnih praks in omejujejo možnost vzpostavljanja 
koalicij med (običajno belimi) zahodnimi feministkami, feministkami delavskega razreda ter 
obarvanimi feministkami po svetu« (prav tam, str. 145).  
Podoba ne-evropske ženske v zahodno feminističnem kanonu je nastajala, kot smo videli v 
predhodnih poglavjih, v kontekstu miselnosti, ki je stvarnost stvari zreducirala na imperialno 
interpretativni svet, zato ne preseneča, da so te podobe izrazito stereotipne. Stereotipizacija 
namreč »vključuje reduciranje podob in konceptov na preproste, lahko razumljive vzorce; pri 
tem pa ne gre toliko za pomanjkanje znanja oziroma nevednost kot za posebno metodo 
procesiranja informacij. Funkcija stereotipov je ohranjanje umetnega občutenja razlik med 
nami in drugimi« (Gilman, 1985, str. 18). Stereotipne podobe o ne-evropskih ženskah zato jasno 
34 
nakazujejo odnos »zahodnih« žensk do ne-Evropejk, pri čemer je možno opaziti neko prvinsko 
pomanjkanje zanimanja za kompleksnost tega, kar se kaže kot različno od nas samih, in 
pomanjkanje potrebe po artikuliranju različnosti kot heterogenosti. O enoviti in poenostavljeni 
singularni podobi ne-zahodne ženske Mohanty (2007, str. 146) zato pravi: 
Trdim, da so za precejšnji del zahodnega feminističnega pisanja o ženskah v tretjem svetu 
značilne na eni strani predpostavke o privilegijih in etnocentrični univerzalnosti, na drugi 
strani pa v kontekstu svetovnega sistema, v katerem zahod vlada nad drugimi, pomanjkanje 
zavesti o posledicah zahodne znanosti za ’tretji svet’. Analiza ’spolne razlike’, ki patriarhat ali 
moško dominacijo razlaga, kakor da je medkulturno singularna in monolitna, povzroča 
podobno reduktivno in homogeno pojmovanje tega, čemur bom rekla ’različnost tretjega 
sveta’ - tega trdnega, ahistoričnega nekaj, ki domnevno zatira večino, če ne vseh žensk v 
državah tretjega sveta. Prav s produkcijo te ’različnosti tretjega sveta’ si zahodni feminizem 
prilašča in kolonizira konstitutivne kompleksnosti, ki so značilne za življenje žensk v teh 
državah. 
Ob predpostavki, da so ne-evropske ženske legitimno in samostojno področje akademskega 
raziskovanja se je z namenom dekonstrukcije stereotipnih podob potrebno vprašati, na kakšen 
način takšen stereotipiziran diskurz pridobiva moč. Mohanty v zvezi s tem omenja tri 
predpostavke o ne-zahodni ženski, na podlagi katerih so zahodni feministični teksti zgradili 
podobo ne-Evropejke, in sicer (Mohanty, 2007, str. 149): 
1. Predpostavka, da so ne-zahodne ženske že konstruirana in koherentna skupina z enakimi 
interesi in zahtevami ne glede na razred, etnično pripadnost ali raso, 
2. Predpostavka, da lahko idejo o spolni razliki ali celo idejo o patriarhatu na metodološki 
ravni uporabljamo univerzalno in medkulturno, 
3. Predpostavka o homogenosti zatiranih ne-zahodne ženski.16 
Podoba konstruirana na podlagi teh domnev je »prav nasprotna podobi zahodnih žensk, ki se 
implicitno samoreprezentirajo kot izobražene, moderne, ki nadzirajo svoje telo in seksualnost 
ter svobodno odločajo« (prav tam). Zahodna feministična reprezentacija ne-zahodnih žensk 
tako posredno sovpade z zahodno feministično samoreprezentacijo, kjer se znotraj binarnih 
opozicij slednja postavlja za referenčni normativ. Zahodni feminizmi tako predpostavljajo 
statično, pasivno in ahistorično homogenost tretjega sveta, pri čemer se ustvarja molk o 
kompleksnosti izkušenj ne-zahodnih žensk. Moč zahodnih feminizmom se zato vzpostavlja 
ravno skozi diskurzivno homogenizacijo in sistematizacijo zaradi česar bi morali sodobno 
zahodno feministično vednost razumeti s perspektive razmerja moči. Da bi ženske tretjega sveta 
                                                 
16 »Življenje povprečne ženske tretjega sveta je okrnjeno zato, ker je ženskega spola (beri: seksualno omejena) in 
živi v tretjem svetu (beri: je nevedna, revna, neizobražena, vpeta v tradicijo in religijo, udomačena, usmerjena v 
družino, viktimizirana itd.)« (prav tam) 
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ustrezno umestili v feministične teorije, bi se morali, kot predlaga Mohanty, vedno vprašati, kje 
stoji zahodni feminizem v globalnem ekonomsko-političnem okviru, kako se zahodna politika 
in ekonomija prepletata z ekonomijami tretjega sveta ter kako to občutijo ženske tretjega sveta. 
»Zahodna feministična dela o ženskah tretjega sveta moramo razumeti v okviru globalne 
hegemonije zahodne znanosti. To se pravi, da jih moramo razumeti v kontekstu produkcije, 
izdajanja, distribucije in potrošnje informacij in idej« (Mohanty, 2007, 147–148). 
Lazreg zato v zvezi s preučevanjem ne-zahodnih žensk dodaja, da je potrebno imeti v mislih 
tudi to, da »znanje o ženskah tretjega sveta ni enostavno dano kot neka zaokrožena entiteta, 
ampak je nasprotno - prav tako kot znanje o zahodnih ženskah - proces rešetanja in ločevanja 
resničnega od neresničnega ter odkrivanja tega, kar ostaja po navadi zakrito in se konstruira 
skozi historičnost in racionalnost« (Lazreg 1988, str. 100). Spivak, nanašajoč se na znano 
feministično teoretičarko Kristevo in njeno delo O Kitajkah (About Chinese Women) (1977), 
poudarja, da pri pisanju o ženskah tretjega sveta ne gre za obrabljeno nacionalistično trditev, da 
lahko samo domačin pozna prizorišče (Spivak, 2007, str. 177). Gre namreč zato, da če želimo 
pisati o ženskah tretjega sveta in razviti drugačno interpretativnosti moramo nujno upoštevati 
heterogenost področja tretjega sveta, saj v nasprotnem zaidemo v nevarne subjektivistične 
normativnosti, ki legitimirajo posplošen pogled na neko določeno kulturo.  
V nadaljevanju se bom osredotočila na nekatere izmed najpogostejših podob ne-zahodne ženske 
znotraj zahodnih feminističnih del in nato od tod poskušala problematizirati idejo globalnega 
zavezništva med ženskami. 
5.1 Podoba ne-zahodne ženske kot žrtve moškega nasilja  
Podoba ne-zahodne ženske kot žrtve moškega nasilja je med zahodnimi feminističnimi teksti 
precej pogosta. Ameriška pisateljica, feministka in aktivistka Fran P. Hosken, ki je med drugim 
leta 1975 ustanovila Žensko mednarodno mrežo (Women’s International Network), se je v 
svojem delu najbolj posvečala genitalni mutilaciji žensk. Knjigo Ženska genitalna mutilacija in 
človekove pravice (Female genital mutilation and human rights) (1981) je zasnovala na 
premisi, da je namen genitalne mutilacije pohabiti spolni užitek ženske, iz česar je nadalje 
sklepala na patriarhalno nadzorovanje ženske spolnosti in ženske reprodukcije, pri čemer je 
moška spolnost vselej povezana z žensko odvisnostjo in podrejenostjo (Hosken, 1981). Fran 
Hosken ne-zahodne ženske tako sistematično določi za seksualno zatirane žrtve moškega 
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nadzorovanja, kar Mohanty kritizira rekoč, da  »označevanje žensk za arhetipske žrtve zamrzne 
ženske v ’objekte-ki-se-branijo’, moške pa v ’subjekte-ki-so-nasilni, vsako družbo pa v 
preprosto nasprotje med skupinami nemočnih (beri: žensk) in močnih (beri: moških)« 
(Mohanty, 2007, str. 152). Moško nasilje nad ne-zahodnimi ženskami je pri Hosken 
vzpostavljeno kot univerzalen, singularen in monoliten koncept, brez podrobnejše 
kontekstualne analize kulturnih, družbenoekonomskih in ideoloških razmer znotraj katerih se 
patriarhat posamične družbe vzpostavlja. 
5.2 Podoba ne-zahodne ženske kot univerzalne vzdrževalke moških 
Knjiga Primerjalni pogledi na ženske tretjega sveta: vpliv rase, spola in razreda (Comparative 
Perspectives of Third World Women: The Impact of Race, Sex, and Class) (1980) avtorice 
Beverly Lindsay pravi, da »družbene, izobraževalne in gospodarske institucije nenehno 
ohranjajo razmerja odvisnosti, ki temeljijo na rasi, spolu in razredu, in ki povezujejo ženske 
tretjega sveta« (v Mohanty, 2007, str. 153), kar, kot opozarja Mohanty, vodi do sklepa, »da 
tvorijo ženske tretjega sveta prepoznavno skupino izključno zaradi odvisnosti, ki jim je skupna« 
(prav tam). Lindsay na ta način poveže različne ne-zahodne ženske med seboj. Vietnamke in 
ameriške črnke kljub neprimerljivim družbeno-kulturnim položajem tako postavi v isto 
homogeno skupino, rekoč, da sta obe skupini žensk žrtvi rase, spola in razreda. »Črnke in 
Vietnamke kratko malo označi za žrtve in jih s tem položajem definira.« (prav tam) 
Podobno stori tudi italijanska sociologinja in feministka Maria Cutrufelli, ki že na samem 
začetku knjige Afriške ženske: Izvori zatiranja (Women of Africa: Roots of oppression) (1983) 
a priori postavi generalizirajočo tezo, da so vse afriške ženske politično in ekonomsko odvisne. 
»Z rabo kategorije afriške ženske se Maria Cutrufelli odreče vsaki zgodovinski specifičnosti pri 
ugotavljanju položaja žensk kot podrejenih, vplivnih, marginalnih, osrednjih itd. v posameznih 
družbenih in oblastnih mrežah. Ženske veljajo za enotno nemočno skupino še pred samo 
analizo«, sklene Mohanty (2007, str. 154), ki nato dodaja, da ko »jemljemo afriške ženske za 
skupino prav zato, ker so običajno odvisne in zatirane, je analiza specifičnih historičnih razlik 
nemogoča, kajti to realnost vedno domnevno strukturira delitev na skupini žrtev in zatiralcev, 
ki se medsebojno izključujeta. V tem primeru se sociološko nadomesti z biološkim z namenom 
formiranja enotnost žensk« (prav tam). To je seveda problematično, saj predpostavlja, da so 
»tako moški kot ženske že konstituirani kot subjekti še preden so vključeni v kakršne koli 
družbene odnose, pri čemer se pozablja na ključno stvar, in sicer da so ženske konstituirane 
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prav s temi odnosi in tudi same ustvarjajo te odnose« (prav tam, str. 154–155). Historična in 
kulturološka analiza žensk tretjega sveta je tako onemogočena. 
5.3 Podoba ne- zahodne ženske kot žrtve kolonialnega procesa 
Maria Cutrufelli v isti knjigi omenja poročni ritual pri zambijskem ljudstvu Bemba in preučuje 
poročno izmenjavo žensk pred koncem zahodne kolonizacije, ne preučuje pa vrednot, ki so v 
tem kontekstu povezane s tovrstnim dejanjem (Cutrufelli, 1983). Če afriške ženske 
»obravnavamo kot enotno skupino, za katero je značilno, da jih izmenjavajo med moškimi 
sorodniki, zanikamo družbenozgodovinske in kulturne specifičnosti njihove eksistence in 
različno vrednost njihovih kulturnih kodov« (Mohanty, 2007, str. 156). Maria Cutrufelli tako 
popolnoma zanemari dejstvo, da se tovrstni rituali dogajajo znotraj tradicionalnih znakov, ki so 
njej neznani, in do katerih tudi kolonialni pogled v preteklosti ni segel.  
Njeno pisanje o afriških ženskah kot homogeni skupini oziroma kategoriji sovpade s 
kolonialnim enoznačnim razumevanjem domačih struktur koloniziranih. Če se namreč 
reprezentacija žensk tretjega sveta prekrije z enoznačnimi in homogenimi kolonialnimi 
podobami o ne-zahodnih ženskah, zlahka zaidemo v polje objektificiranja in viktimiziranja, ki 
vodi v nevaren položaj, ki izključuje različne oblike kolonializacije ter različne nosilce 
kolonialnih implikacij na posamičnem teritoriju. Žensko v kolonialni Alžiriji, ki se je bojevala 
v vojni proti Franciji, bomo na primer stežka primerjali z ženskimi predstavnicami etiopske 
kraljeve buržoazije v času petletne italijanske okupacije.  
5.4 Podoba ne-zahodne ženske kot žrtve družinskega sistema 
Ko britanska teoretičarka Elizabeth Cowie govori o sorodstvenih strukturah tretjega sveta, 
poudarja, da »ženske kot ženske niso locirane v družini«, temveč so znotraj družine, ki je smoter 
vseh sorodstvenih struktur, »ženske narejene kot ženske; definirane so znotraj skupine in 
skupina jih tudi definira« (prav tam, str. 155). Francoska sociologinja Juliette Minces v knjigi 
Hiša pokornosti: Ženske v arabskih družinah (The House of Obedience: Women in Arab 
Society) (1980) trdi podobno rekoč, »da je patriarhalna družina temelj skorajda identičnega 
pogleda, ki ga o ženskah gojijo arabske in muslimanske družbe (Minces, 1980, str. 23). 
Mohanty k temu dodaja, da je »govoriti o pogledu na ženske, ki je skupen muslimanskim in 
arabskih družbam (torej več kot dvajsetim državam), ne da bi pri tem upoštevali specifične 
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zgodovinske, materialne in ideološke strukture moči, ki oblikujejo te predstave, problematično« 
(Mohanty, 2007, str. 156), saj »govor o patriarhalni družini kot izvoru družbeno-ekonomskega 
položaja žensk ponovno predpostavlja, da so ženske seksualno-politični subjekti, še preden so 
vključene v družino. Domneva o enem samem patriarhalnem sorodstvenem sistemu (ki da je 
skupen vsem arabskim in muslimanskim družbam) očitno strukturira ženske v zatirano skupino 
v vseh teh družbah« (prav tam, str. 157). 
Sodeč po prepričanju Minces sorodstveni sistemi na isti način vplivajo na vse ženske ne glede 
na njihovo razredno pripadnost in kulturne razlike. Tudi ona obravnava Arabke kot homogeno 
in zatirano skupino, izključujoč vsakršne specifične družinske prakse, ki naredijo ženske za 
matere, žene, sestre itd., zaradi česar dobimo občutek, da se arabske družbe sploh ne 
spreminjajo ali kot ironično zapiše Mohanty »njihova patriarhalna družina je iz časov preroka 
Mohameda prestavljena v današnji čas. Kakor da bi živeli zunaj zgodovine« (prav tam). 
5.5 Podoba ne-zahodne ženske kot žrtve verskega sistema 
S še en popačeno podobo žensk tretjega sveta se srečamo pri obravnavi vloge verskega sistema 
v odnosu do žensk tretjega sveta. Tudi tu se ne-zahodne ženske obravnavajo kot homogena 
kategorija. Islam, če vzamemo najbolj pogosto artikuliran in problematiziran verski sistem, 
feministična dela obravnavajo »kot ideologijo, ki je ločena in zunaj družbenih odnosov in praks, 
in ne kot diskurz, ki vsebuje pravila ekonomskih, družbenih in oblastnih odnosov v družbi« 
(prav tam, str. 157). Islamu se tako hitro pripiše singularnost, pri čemer se »islamska teologija 
prenese na ločeno in obstoječo entiteto, imenovano ženske. Tako pride do nadaljnje unifikacije: 
ne glede na različen položaj v različnih družbah islam ženske (to pomeni vse ženske) prizadeva« 
(prav tam, str. 158). Poleg tega se islam obravnava kot prvi dejavnik skozi katerega se arabska 
ženska definira in posledično tudi glavni vzrok koherentnega nadzora nad ženskami.  
Marnia Lazreg v zvezi z redukcionističnim raziskovanjem bližnjevzhodnih in afriških žensk, 
kjer se religija vzpostavlja kot glavni in edini razlagalni parameter neenakosti med spoloma, 
pravi (Lazreg, 1988, str. 87): 
Feministični diskurz o ženskah z Bližnjega vzhoda in iz severne Afrike na strašljiv način 
odseva prave teološke interpretacije o ženskah v islamu. Splošna posledica te paradigme je, 
da je ženskam odvzeta samoprezenca, bit. Ker so ženske podrejene religiji, ki je predstavljena 
kot bistvena, zanje velja tako rekoč neizogibno, kakor da se gibljejo v ahistoričnem času. 
Zgodovine praktično nimajo. Zato je izključena vsakršna analiza spremembe. 
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Islam, kot poudarja Lazreg, postane privilegirano področje akademskih raziskav o drugem 
(prav tam, str. 82), ki je absolutno razumljeno kot antifeministično. Takšne raziskave Lazreg 
označi za »abstraktni empirizem«, kateremu manjka raziskovalni temelj (prav tam, str. 84–85).  
5.6 Podoba ne-zahodne ženske kot žrtve razvoja 
Ne-zahodne ženske so stereotipno in homogeno predstavljene tudi skozi primerjavo 
ekonomskih odnosov med razvitimi državami in državami v razvoju, pri čemer se pričakuje, da 
bodo ženske tretjega sveta dosegle razvojno normo zahoda. Skratka, ženske ne-zahodnega sveta 
so portretirane kot nerazvite na podlagi ekonomskega redukcionizma in ekonomske 
univerzalizacije. V tovrstnih naracijah se predpostavlja, da je razvoj sopomenka za napredek in 
vseobsežen izenačevalec žensk. »Ne-zahodne ženske so tako proučevane glede na to, ali je 
politika ekonomskega razvoja nanje vplivala pozitivno ali negativno« (Mohanty, 2007, str. 
159), kar postane metodološka podlaga za medkulturno primerjavo in razvojno-humanitarne 
projekte, ki v svojih rezultati zaradi ekonomskih podobnosti izenačijo ženske v Nikaragvi, 
Somaliji in Kirgiziji. Takšni pristopi predpostavljajo (prav tam, str. 159–160): 
da imajo vse ženske tretjega sveta podobne probleme in potrebe, zaradi česar morajo imeti 
tudi podobne interese in cilje. Vendar pa interesov urbanih, izobraženih egiptovskih gospodinj 
srednjega razreda, če vzamemo le en primer, zagotovo ne moremo enačiti z interesi njihovih 
neizobraženih in revnih služkinj. Razvojne politike ne vplivajo enako na ti dve skupini. 
Položaj žensk in njihove vloge določajo prakse, ki se razlikujejo glede na razred. Ženske 
konstituira kot ženske kompleksna interakcija med razredom, kulturo, religijo in drugimi 
ideološkimi institucijami in okviri. 
Namesto problematične predpostavke o univerzalni enotnosti žensk tretjega sveta bi v 
kontekstu razvojnih politik moralo biti pojasnjeno »kako se v lokalnih kontekstih ustvarjajo 
ženske kot družbenopolitične skupine« (prav tam, str. 160) in na ta način omogočiti neomejeno 
definicijo ženskega subjekta, ki bi vključevala tako družbeni razred kot tudi etnično identiteto.  
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6 ZATIRANJE ŽENSK 
Znotraj zahodnih feminističnih podob o ženskah tretjega sveta lahko torej opazimo 
problematično predpostavko, da so vse ne-zahodne ženske na podlagi spola družbeno 
konstituirane kot homogena skupina, ki je »nemočna« in ki je pogostokrat označena za 
implicitne žrtve določenih družbenoekonomskih sistemov. Znotraj takšne metodološke 
homogenost so določila, ki so za vzpostavitev osebne identitete bistvena (na primer razred in 
kultura), povsem zanemarjena, kar brez izjem postavlja ne-zahodne ženske v status statičnih 
objektov. Mohanty zato poudarja, da moramo »v kontekstu zahodnega ženskega 
pisanja/raziskovanja o ženskah v tretjem svetu tako objektivacijo (četudi nastane iz 
naklonjenosti) razkriti in jo kritizirati« (Mohanty, 2007, str. 151). Jedro problema skratka tiči 
ne le v homogenizaciji, temveč tudi v vzpostavljanju ne-zahodne ženske kot kategorije zatiranih 
objektov. Takšne naracije, ki »reprezentacijske diskurze zamenjujejo z materialnimi 
realnostmi« (prav tam, str. 167) in ne razlikujejo med žensko in ženskami, ohranjajo kolonialne 
prvine. 
Zahodna feministična dela ob stereotipnih podobah ne-zahodnih žensk posredno prikazujejo 
tudi moško nadvlado kot univerzalno. Ne-zahodni patriarhat je v proučevanju žensk prav tako 
homogenizirano predstavljen, brez kakršnih koli natančnejših kontekstualizacij. Takšno 
preučevanje položaja žensk v odnosu do zatiranja postavlja »svet v dokončne binarne, 
dihotomne pojme, v katerih ženske vedno dojemajo kot nasprotje moških; v patriarhatu 
neizogibno vedno dominirajo moški; o religioznih, pravnih, ekonomskih in družinskih sistemih 
pa se implicitno predpostavlja, da so jih konstruirali moški« (prav tam, str. 164). Posledično so 
tako »ženske v kateri koli feministični analizi označene za enovito skupino zaradi zatiranja, ki 
jim je skupno. Povezuje jih torej sociološka ideja o identičnosti njihovega zatiranja« (prav tam, 
str. 150) kljub temu, da »ti diskurzi ne odkrivajo materialnih in ideoloških specifičnosti, zaradi 
katerih je v nekem kontekstu skupina žensk nemočna, marveč odkrivajo razne skupine žensk, 
ki so nemočne, in z njimi dokazujejo splošno poanto, da so ženske kot skupina nemočne« (prav 
tam). Sodeč po takšnih homogenih prepričanjih ženske kot skupino najbolj definira njihov spol, 
za katerega je značilno podrejanje, »moč pa je avtomatično definirana na binaren način: na 
ljudi, ki jo imajo (beri: moški), in na ljudi, ki je nimajo (beri: ženske). Moški izkoriščajo, ženske 
so izkoriščane« (prav tam, str. 160). Take preproste formulacije so historično reduktivne in 
hkrati neuporabne pri načrtovanju strategij boja proti zatiranju. Njihov edini učinek je krepitev 
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binarnih delitev na moške in ženske (prav tam, str. 161). 
Patriarhat je torej uporabljen kot univerzalen razlagalec podrejenosti žensk, kljub temu da imajo 
lahko razmere zatiranih zelo različne in historično ter antropološko specifične razlage, ki jih 
med seboj ne moremo enačiti. Družbenozgodovinski kontekst je tako bistvenega pomena pri 
proučevanje ne-zahodnih realnosti, saj problematizira raznovrstne sociološke univerzalije kot 
razlagalno sredstvo. Če bi družbenozgodovinski kontekst obravnavali kot univerzalen, bi prišlo 
do »homogenizacije razreda, rase, religioznih in vsakdanjih materialnih navad žensk v tretjem 
svetu, to pa lahko ustvari napačen vtis o skupnem globalnem zatiranju, interesu in boju žensk. 
Rasizem, imperializem in kolonializem vendarle posegajo v sestrstvo,« zatrjuje Mohanty in 
dodaja, da sestrstvo ne more izhajati iz družbenega spola, temveč, da se mora kaliti iz konkretne 
zgodovinske in politične prakse (prav tam, str. 166). 
Na podlagi do sedaj povedanega imamo torej občutek, da smo si ženske iz različnih delov sveta 
blazno različne. Po drugi strani pa se vse bolj krepi ideja, da smo si v skupnem boju proti 
patriarhalnem zatiranju tudi podobne. Podobnost med nami izhaja iz splošnega globalnega 
fenomena zatiranja žensk, kljub temu da so pomembni dejavniki postkolonialnih družb znotraj 
poskusov razumevanja realnosti ne-zahodnih žensk pogostokrat izključeni. Ker smo ženske 
povsod po svetu konstituirane kot kompleksna interakcija med zgodovino, razredom, kulturo, 
religijo in drugimi ideološkimi institucijami, se bom v naslednjem poglavju poskušala 
osredotočiti na možnost globalnega sestrstva med nami. 
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7 MOŽNOSTI ZAVEZNIŠTVA 
7.1 Ideja globalnega sestrstva 
Glede na doslej povedano se lahko osredotočimo na primarno raziskovalno vprašanje 
magistrske naloge in poskušamo odgovoriti ali se lahko ženske iz različnih zgodovinskih, 
geografskih in političnih prostorov v boju proti patriarhalnem zatiranju identificiramo s 
pojmom sestrstva, za katerega je značilen afirmativen odnos med ženskami, ki jim je skupen 
določen interes.  
Valerie Amos in Pratibha Parmer trdita, da domneve o mednarodnem sestrstvu izključujejo 
zavedanje zahodnjaške vpletenosti v imperialistične in rasistične učinke (Amos in Parmar, 
1984). Njuno stališče je podkrepljeno z argumentom, češ da smo ženske kot skupina v odnosu 
do moških morda res zatirane, toda identičnosti našega boja ne moremo izpeljevati na podlagi 
objektiviziranja ene podskupine žensk. Za feministke, ki predlagajo globalno sestrstvo, se zato 
zdi, da ustvarjajo nenaravno vez med ženskami na podlagi spola in patriarhalnega zatiranja, pri 
čemer pa ne upoštevajo nacionalnih, političnih, etničnih, razrednih in drugih razkolov med 
nami. Sestrstvo tako po eni strani zmanjšuje pomembnost dejavnikov, ki imajo bistveno vlogo 
pri definiranju izkušenj žensk, zato se moramo vprašati, kaj naj bi bil pravzaprav temelj 
globalnega sestrstva – je to dejstvo, da smo istega spola ali pa nas družijo tudi isti feministični 
in politični cilji? Loomba podobno ugotavlja, da četudi imajo vsi patriarhati morda nekaj 
skupnega, bi »morale feministične teorije krmariti med analizami univerzalnosti in posebnosti 
zatiranja žensk« (Loomba, 2009, str. 25), ki pa jih globalno sestrstvo ne predpostavlja. 
Sodeč po stereotipnih podobah žensk ne-zahodnega sveta, o katerih sem pisala v predhodnem 
poglavju, se ideja globalnega sestrstva izkaže za problematično, saj implicira na bodisi 
neenakovreden odnos med ženskami bodisi na izključitev specifičnosti izkušenj ne-zahodnih 
žensk. Lazreg ob tem izraža pomislek glede neetičnega in neodgovornega pisanja o ne-zahodnih 
ženskah (Lazreg, 1988, str. 99) in dodaja, da zanikanje možnosti globalnega sestrstva s strani 
ne-zahodnjakinj ne pomeni, da si te želijo osredotočenja le na lastne izkušnje, ki bi posledično 
spodbudile ločnice med ženskami sveta. Ravno nasprotno, Lazreg poudarja, da je globalno 
sestrstvo možno le pod pogojem, da se ne-zahodnim ženskam dovoli biti to, kar so, in da se 
prizna, da je njihova bitnost povsem enakovredna bitnosti zahodnih žensk. »Ne-zahodne ženske 
niso antiteza realnosti zahodnih žensk, ki opravičuje preučevanje na način, na katerega si nikdar 
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ne bi dopustili preučevati življenja zahodnih žensk« (prav tam). 
Al Ali poskuša nakazati možnost preseganja tovrstne binarne retorike »zahodnih« in »ne-
zahodnih« žensk ter nakazati alternativo, ki sega onkraj tega razlikovanja. (Al Ali, 2013). Al 
Ali zato trdi, da stereotipne reprezentacije le utrjujejo mejo, ki nas navidezno ločuje, čeprav je 
ta v osnovi pogostokrat bolj fluidna kot so si prevladujoči vrednostni sistemi pripravljeni 
priznati (prav tam). Mnoge definicije »Zahoda« in kategorij kot so »zahodni feminizem« so 
podobne postopku, o katerem je govoril že Said – gre namreč za krepitev občutka sebstva z 
dramatizacijo razdalje in razlik med nami (Said, 1996), pri čemer se resničnost »Zahoda« glede 
na potrebe utrjevanja tega sebstva nenehno izumlja. Orientalizem in okcidentalizem 
navsezadnje, kot trdi Al Ali, »ne predstavljata dveh simetrično nasprotnih pojavov; temveč dva 
zgodovinsko specifična procesa, ki temeljita na različnih razmerjih moči. Okcidentalizem v 
svojih prevladujočih diskurzih in družbenih praksah razkriva celo veliko večje notranje 
kontradiktornosti in nekonsistentnosti kot orientalizem. Predstave »Zahoda« kot naprednega in 
modernega sovpadajo s predstavami Zahoda kot nepuritanskega in koruptivnega telesa« (Al 
Ali, 2000, str. 33–34) zaradi česar bi morali v luči takšnih ambivalentnosti misliti tudi sodobne 
globalne feminizme. 
Stereotipne podobe ne-zahodnih žensk po drugi strani, kot pravi Abu Lughod, odpirajo 
pomembo politično-etično vprašanje, in sicer kako ravnati s kulturno drugim. »Vprašati se 
moramo, kako naj bi se Zahod moral spopasti s kulturno drugačnostjo, brez pasivnosti, ki jo 
implicira kulturni relativizem, značilen za antropologijo – se pravi tisti relativizem, ki  
zagovarja stališče, da je določena kultura druga kultura, ki nima veze z mojo in se mene 
neposredno ne tiče, zatorej jo ne presojam, temveč jo le sprejmem kot kulturno drugačnost in 
raznolikost. Kulturni relativizem je zagotovo prinesel izboljšanje v primerjavi z 
etnocentrizmom, rasizmom in kulturnim, toda težava je v tem, da je prepozno, da se ne bi 
vmešavali.« (Abu Lughod, 2002, str. 786). Ravno v zvezi s tem Al Ali omenja Judith Butler, ki 
je leta 2014 ob gostovanju na turški univerzi Boğazici zavrnila študentovo prošnjo, naj 
komentira nedavne proteste v Gezi, in se kot tujka razglasila za nekompetentno pri presojanju 
lokalnih dogodkov. Al Ali njeno potezo komentira (Al Ali, 2013, str. 314): 
Čeprav cenim njeno ponižnost in obzirnost, da se izogne pogosto pokroviteljskim 
komentarjem zahodnega akademskega sveta, me osebno muči misel, ki kot predpogoj zahteva, 
da moramo biti iz specifičnega okolja, če želimo o tem okolju verodostojno in avtoritativno 
govoriti. Spominja me na esencialistično politiko identitet iz 90-ih let, ko si moral biti črn, da 
si lahko legitimno razpravljal o rasizmu. Položaj Judith Butler tako tvega transnacionalno 
feministično solidarnost in odreka možnost, da bi nekdo, ki je kot ona videl številne 
zgodovinske proteste in revolucionarne upore, prispeval k razumevanju tujih bojev. 
44 
Abu-Lughod zato trdi, da bi morali razviti resno priznanje razlik med ženskami sveta ter 
prepoznati ženske kot produkte različnih zgodovin in okoliščin (Lila Abu-Lughod, 2002, str. 
783). »Namesto reševanja ne-zahodnih žensk (in superiornosti ter simbolnega nasilja, ki ga ta 
gesta z enosmernim delovanjem sugerira) bi morali začeti razmišljati o tem, kako sodelovati z 
ne-zahodnimi ženskami v novodobnih situacijah, ki potrebujejo kolektivne zgodovinske 
transformacije s strani vseh nas ter se ob tem zavedati odgovornosti do globalnih neenakosti in 
nepravičnosti, ki so pomembni dejavniki zatiranja tako zahodnih kot tudi ne-zahodnih žensk.« 
(prav tam)  
Poleg tega velja omeniti, da prepričanje o možnosti globalne politike zavezništva prevladuje 
predvsem med ženskami dominantnih družbenih skupin, ki jih zanima transnacionalni 
feminizem v državah v razvoju, pa tudi med uspešnimi »Južnjakinjami« v diaspori na »Severu« 
(Spivak, 2007, str. 137), kar pomeni, da ideja globalnega sestrstvo stežka doseže ženske nižjih 
razredov ali nižje izobraženih krogov. Globalno sestrstvo je tako do mnogih žensk izključujoče. 
Iz tega lahko sklepamo, da ideja globalnega sestrstva ne predpostavlja enakovrednih pozicij, 
kljub temu da goji solidarnost med ženskami, kar spominja na kolonialni odnos zahodnih žensk 
do domačink. Prav tako globalno sestrstvo deluje enostransko, saj se z njim, kljub načelni praksi 
inkluzije do vseh žensk, akademske feministke ne-zahodnega sveta ne strinjajo. Ženske smo si 
sodeč po njihovih prepričanjih različne tako v položajih kot tudi v bojih. 
7.2 Ideja transnacionalnega feminizma 
Kot alternativni odgovor na idejo globalnega sestrstva, ki se je izkazala za neegalitarno, se je 
razvil transnacionalni feminizem, ki ni univerzaliziral ženskih izkušenj in patriarhatov, temveč 
je v svoje proučevanje vključil tudi antirasistične in antiimperialistične tendence 
postkolonialnih feministk. Znotraj liberalnih različic feminizmov, ki slavijo multikulturnost z 
namenom obvladovanja raznolikosti in ne dejanskega empatičnega raziskovanja post-
kolonialnih izkušenj ne-zahodnih žensk, ustanoviteljica ideje transnacionalnega feminizma 
Caren Kaplan zagovarja potrebo po t. i. transnacionalnih feminističnih kulturnih študijah 
(Kaplan, 1999, str. 349). Transnacionalne feministične kulturne študije namreč temeljijo na 
razumevanju različnosti in ne le na golemu sprejemanju multikulturnosti, zaradi česar prakse, 
ki so zahodne in ne-zahodne do sedaj ženske ločevale, kritično vrednotimo in analiziramo. 
Transnacionalni feminizem pa ni ravno nov pojav, čeprav predstavlja sodobno paradigmo 
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povezovanja žensk iz različnih delov sveta. Transnacionalni feminizem se implicitno razlikuje 
od dosedanjih mednarodnih koncepcij feminizmov, ki obstajajo že vrsto let in ki povezujejo 
ženska gibanja v različnih državah sveta. Primeri gibanj mednarodnega feminizma, ki sicer še 
danes vključujejo številne ženske, čeprav pod predpostavko centraliziranega Zahoda so na 
primer Mednarodni ženski svet (International Women’s Council) (ustanovljen leta 1888), 
Mednarodna ženska liga za mir in svobodo (Women’s International League for Peace and 
Freedom) (ustanovljena leta 1915) in Mednarodna demokratična federacija žensk (Women’s 
International Democratic Federation) (ustanovljena leta 1945). Za razliko od tovrstnih gibanj, 
ki kljub pridihu mednarodnosti poudarjajo nacionalne pripadnosti žensk, gre 
transnacionalnemu feminizmu za zavestno prestopanje nacionalnih meja in razsrediščenje 
Zahoda. Transnacionalni feminizem tako pomeni premik od nacionalno usmerjenih 
feminizmov drugega vala in od spopadov med zahodnimi  feministkami in feministkami 
tretjega sveta (Mohanty in drugi, 1991). Transnacionalni feminizem namreč presega lažni 
univerzalizem in vključuje poseben razmislek o specifičnih izkušnjah žensk na robu svetovne 
politične ekonomije, kar omogoča bolj konkretno in razširjeno pojmovanje univerzalne 
pravičnosti (prav tam). Pojav transnacionalnega feminizma je, kot trdi Moghadam17 (2005) 
povezan s specifičnimi zgodovinskimi dogodki: 
V 80. letih je prišlo do socialno-demografskega premika, ki se je kazal v porasti izobraženega 
in zaposlenega prebivalstva, med njimi tudi politično ozaveščenih žensk po vsem svetu, zaradi 
česar so se feministična gibanja začela širiti ne le na nacionalni, temveč tudi na transnacionalni 
ravni. Nove informacijske tehnologije, skupaj s spreminjajočim in naraščajočim krutim 
gospodarskim okoljem ter pojavom fundamentalističnih gibanj, so razširile horizonte 
delovanja feminističnih gibanja, kar je spodbudilo številne mednarodne feministične povezave 
in posledično skupne pobude. Zahodne feministke so spoznale pomembnost gospodarskih 
razmer in zunanje politike za vsakdanje življenje žensk, medtem ko so feministke z globalnega 
juga spoznale pomembnost politike telesa. Svetovna konferenca o ženskah (The World 
Conference on Women) v Nairobiju leta 1985 je bila prelomna točka povezave in ustanovitve 
več  transnacionalnih feminističnih mrež.« (v Al Ali in Pratt, str. 5). 
Posebnost transnacionalnega feminizma pa ni le v tem, da deluje onkraj nacionalnih identitet, 
temveč da v svoje preučevanje vpelje metodo intersekcionalnosti, ki ženski boj proti zatiranju 
razume skozi širok spekter medsebojnega učinkovanja družbeno konstruiranih faktorjev kot so 
spol, rasa, razred, spolna usmeritev in celo nacionalnost. Kot trdijo postkolonialne in 
poststrukturalistične feministke, »ženska« in »spol« vendarle nista enotni kategoriji in ne 
predstavljata neke »esence«, ki je skupna vsem ženskam (Butler, 1990; Mohanty 1991). 
Wenona Giles in Jennifer Hyndman (2004) zato pravita, da je namen transnacionalnega 
                                                 
17 Moghadam, V. (2005). Globalizing Women: Transnational Feminist Networks. Baltimore and London: The 
John Hopking University Press. 
46 
feminizma destabilizirati osredotočenost na nacionalno državo in osvetliti dimenzije moči, ki 
razporejajo s političnimi in kulturnimi mejami, razrednimi frakcijami in označevalci nacionalne 
identitete. Al Ali v zvezi s tem trdi sledeče (Al Ali, 2013, str. 315): 
Transnacionalna feministična perspektiva tako podrobneje preučuje intersekcionalnost 
ženskega spola glede na hierarhije moči in sisteme neenakosti. Če upoštevam trenutno 
politično stanje, trdim, da se boj proti uzakonjeni neenakosti na podlagi spola, razširjeno 
spolno nadlegovanje žensk, izključitev žensk iz postopkov odločanja itd. intersekcionalno 
prepletajo med seboj in so potemtakem rezultat prevladujoče politične klime, avtoritarnosti, 
neoliberalne gospodarske politike in praks, ki prispevajo h globoki gospodarski krizi, visokim 
stopnjam brezposelnosti in široki revščini, in ki istočasno polnijo žepe maloštevilnim 
skupinam gospodarske elite. 
Prav to nakazuje, da bi se morali v reševanju globalnih neenakostih povezati, saj so tovrstne 
strukture posledice globalne ekonomije, ki zadeva vse nas. Globalizacija nas je vendarle 
povezala do te mere, da so realnosti neokolonializma, kot smo videli že na začetku magistrske 
naloge, tesno povezane s političnimi in ekonomskimi dogajanju v t. i. »prvem svetu«. 
Nacionalizmi, patriarhati in fundamentalizmi se kljub različnim geografskim in historičnim 
prostorom kalijo znotraj enega in istega sveta. Kaplan zato opozarja, da »potrebujemo nove 
kritične metode, ki bi povezovale naše razumevanje postmodernosti, globalnih ekonomskih 
struktur, nacionalizma, rasizma in imperializma, in ki bi vzajemno kritizirale globalni 
feminizem in vznik novih patriarhatov« (Kaplan, 1999, str. 358).  
Strategija transnacionalnega feminizma tako vključuje interakcijo med feministkami, ki za 
delovanje proti globalno povezanemu patriarhatu in neenakostim, ne potrebuje recipročne 
identitetne enakosti, in ki opozarjajo na pozicije moči pri produkciji vednosti ter želijo izslediti 
povezavo med na videz različnimi elementi (Kaplan, 1999, str. 359). Navsezadnje, kot v eseju 
Gendering Arab Spring (2012) zapiše Nadje Al-Ali: »sestrstvo ni globalno, pogostokrat ni niti 
lokalno. Ženske niso nujno solidarne ena z drugo le zato, ker pripadajo istemu spolu« ali ker 
prihajajo iz istega okolja. Šele tako definirani transnacionalni pristopi lahko spodbudijo 
resnično solidarnost in koalicijsko delovanje med ženskami iz različnih delov sveta. »Naloga 
transnacionalnih feminističnih kulturnih študij je torej pogajanje med nacionalnimi, globalnimi 
in zgodovinskimi danostmi« (Spivak, 1993, str. 278). 
»Namesto da bi balkanizirali feministično polje z mikrologikami univerzalizacij, periodizacij, 
nostalgij in maskulističnih ideologij, potrebujemo skupne projekte, ki temeljijo na metodologiji 
sinteze« (Kaplan, 1999, str. 361). Tudi veliki teoretik kot je Aijaz Ahmad zato priznava, da 
morajo biti sodobni boji globalni, če se želijo odzvati na transnacionalne razmere sodobnega 
sveta (Ahmad, 1992). Priznati moramo torej transnacionalne patriarhalne povezave med kulturo 
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in kapitalom in jih razumeti kot pomembne gradnike globaliziranega sveta (Kaplan, 1999, str. 
361). Navsezadnje živimo v svetu vzajemnega delovanja, kjer vojaške invazije imperialnih sil 
na Afganistan ali katero koli drugo državo še kako vplivajo na formiranje, deformiranje in 
reformiranje lokalnih patriarhalnih struktur. 
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8 SKLEP 
Magistrska naloga se preko zgodovinskega vpogleda, ki sega vse od kolonializma naprej, 
sprašuje o odnosu med zahodnimi in ne-zahodnimi ženskami, med zahodnimi in ne-zahodnimi 
feminizmi. Če je bil ta odnos v kolonialnem času vzpostavljen kot neenakovreden in do ne-
zahodnih žensk predvsem zaščitniški, je čas post-kolonializma odnos formiral na »ločenih 
bregovih«, kjer so ne-zahodne feministke sicer res dobile afirmativno vlogo 
samoreprezentiranja, toda koalicijski odnos z zahodnimi feministkami se je izkazal za krhkega 
in celo nemogočega. Ne-zahodne feministke so zahodnim očitale imperialistično in celo 
rasistično stereotipiziranje ne-zahodnih žensk, zaradi česar so njihove interpretacije slonele na 
homogenizaciji izkušenj ne-zahodnih žensk. 
Ob poskusih združevanja žensk iz različnih koncev sveta sta se izoblikovala tako imenovani 
globalni feminizem in sestrstvo, ki pa sta se izkazala za evropocentrična pojava. Z 
univerzalizacijo žensk na podlagi spola so tovrstni globalni poskusi združevanja spregledali, da 
so izkušnje žensk konstruirane preko pomembnih dejavnikov kot so rasa, spolna usmeritev, 
nacionalizem, etnična pripadnost itd. Transnacionalni feminizem se je zato vzpostavil 
upoštevajoč te dejavnike in z upoštevanjem intersekcionalnosti ženske z različnih delov sveta 
povezal na način poglobljenega razumevanja in zanimanja za okoliščine, v katerih se njihove 
feministične težnje razvijajo.  
Kljub temu da se zdi, da smo si kot ženske zaradi tega različne pa nas v dobi globalizacije 
marsikaj povezuje. Globalne strukture so med seboj povezave in dogajanje v državah prvega 
sveta vpliva na dogajanje v državah drugega in tretjega sveta in obratno. Neokolonialno 
ekonomsko opustošenje in izkoriščanje držav v razvoju tako na primer vpliva na migracijsko 
krizo, s katero se sooča Evropa. Zanikati povezanost med nami bi tako pomenilo spregledati 
strukturno delovanje sodobnega sveta. 
Čeprav so patriarhati v različnih državah različni, se na globalni ravni transnacionalno 
podpirajo zaradi česar se združevanje žensk v skupnem boju proti patriarhatu zdi smiselno. 
Kljub temu da ideji sestrstva manjka temelj, ki bi nas povezal na kakršni koli drugi ravni kot le 
biološki, so boji proti globalnim neenakostim naši skupni, pri čemer identičnost boja ne pomeni 
nujno tudi identičnosti zatiranja ali identičnosti zatiranih subjektov. 
Glede na dognanja magistrske naloge je po drugi strani potrebno poudariti potrebo po 
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dekolonizaciji diskurzov, ki kot smo videli na primeru Laure Bush še zmeraj nosijo pridih 
kolonialne logike. Sprememba epistemološkega pristopa k obravnavam ne-zahodnih žensk je 
danes potrebna bolj kot kadarkoli prej. Vednost in feministični kanonični teksti bi se morali 
vendarle graditi na razsrediščenih in enakovrednih pozicijah, ki segajo onkraj binarnih naracij, 
ki ločujejo zahodne od ne-zahodnih feministk. 
Poleg tega se zdi nadvse pomembna potreba po razumevanje heterogenosti ženskih izkušenj ter 
različnih oblik marginalizacije in dominacije v perspektivi do geopolitičnih danosti. Ne gre le 
za sprejemanje različnosti na način multikulturnega sveta, temveč je potrebno razviti empatično 
razumevanje in etnografsko odgovornost, ki bi spodbudila solidarnost med nami vsemi. 
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